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पृज्य पितृव्य 


वॉसुदेव पाण्डेय 


सादर 


समर्पित 


आत्म निवेदन 


ईइ्वर कृष्ण-क्ृत सांख्यकारिका सांख्य का प्रामाणिक ग्रंथ है, जिस पर 
आचाये माठर, गोड़पाद, वाचस्पति मिश्र प्रभृति अनेक विद्वानों ने टीकाएँ 
लिखी हैं । माठर-कृत माठर वृत्ति स्व प्राचीन तथा वाचस्पति मिश्र की 
तत्त्वकोमुदी सबसे प्रचलित टीका है। सम्प्रति सांख्य का जो स्वरूप उपलब्ध 
है, वह अनेक असंगतियों एवं भ्रान्तियों से युक्त है। सांख्य दर्शन के महर्व- 
पूर्ण सिद्धान्तों-प्रकृति-पुरुष स्वरूप, व्यक्त-अव्यक्त-स्वरूप, सत्कायेवाद, 
पुरुष-प्रकृति संयोग, सृष्टि एवं प्रलूय, पुरुष बहुत्व, कमं-पुनर्जेन्म तथा 
बंधन-मोक्ष स्वरूप के सम्बंध में चले आ रहे प्राचीन आचार्यों की 
मान्यताओं को हमने स्वीकार नहीं किया है। हमने सांख्यकारिका को आधार 
मानकर प्राचीन आचार्यों के वक्तव्यों का सम्यक परीक्षण कर सांख्य की 
वास्तविकता को स्थापित करने का यावच्छक्य प्रयास किया है। यह मेरा 
प्रयास सफल है या असफल-इसका निर्णय विज्ञजन करेंगे। 


हमने परमर्थि कपिल को सांख्य-द्रष्टा तथा ईश्वरक्ृष्ण को सांख्य-शास्त्र- 
प्रणेता माना है। जहाँ आचार्य माठर के प्रति उनके प्रमाद के कारण हमें 
खेद है वही वाचस्पति मिश्र की सांख्य निष्ठा के प्रति हमें क्षोभ है। जो कुछ 
भी हो, हम सांख्य की प्राचीन आचार्य परंपरा का हृदय से सम्मान करते 
हैं । यदि हमने कुछ दूर तक देखा है तो बच्चा बनकर उन्हीं के विशाल कंधों 
पर चढ़कर, और यदि हमने कुछ गहराई तक सोचा है तो इन्हीं विद्वानों के 
आशीर्वाद के शीतल साये में बेंठकर। हां इतना अवश्य है कि सांख्य में 
असंगतियों को दूढ़ने वालों को चुनौती देने का हम साहस रखते हैं। इस 
ग्रंथ के प्रकाशन का उद्देश्य है कि सांख्य वास्तविक स्वरूप को विद्वान्‌ पाठकों 
के समक्ष प्रस्तुत करना। यदि मैं अपने पाठकों को सनन्‍्तुष्ट कर सका तो 
मुझे पूर्ण सन्‍्तोष होगा । 


यह हमारा पुनीत कत्तंव्य है, कि मैं उन विद्वानों, आचार्यों एवं सहयो- 
गियों के प्रति आभार व्यक्त करूँ, जिन्होंने इस ग्रंथ के निर्माण एवं प्रकाशन 
में सहयोग किया है। इस प्रसंग में हमारा ध्यान सर्वप्रथम भारतीय ऋषि 
परंपरा के प्रतीक मनीषी डॉ० दौलत घिह कोठारी की ओर आक्ृष्ट होता 
है।जब हम विषम परिस्थितियों के भँवर में पड़कर निराश एवं हतोत्साहित 


( ख ) 


हो जाते हैं तो गुरुदेव के ये शब्द--हम तुम्हारे साथ हैं, तुम हमारे बच्चे हो, 
घबड़ाओ नहीं ! तुम बहुत बड़े आदमी बनोगे ! हमें प्रकाश एवं प्रेरणा देते 
रहते हैं । 


कोठारी जी के आशीर्वाद का प्रकाश, किरीट जोशी का प्रचण्ड समर्थन, 
रेबतीरमण पांडेय का सफल निर्देशन, आद्याप्रसाद मिश्र की मौलिक प्रतिभा, , 
रामशंकर भट्टाचाये का पाण्डित्य, बदरीनाथ शुक्ल का आचार्यत्व, जगन्नाथ- 
उपाध्याय का विशुद्ध मानववाद, प्रो० संगमलछाल पाण्डेय की न्यायपूर्ण दृष्टि, 
न्यायमूरति पी० एन० भगवती की संस्तुति, डॉ० कमलाशंकर मिश्र की भावा- 
त्मक एकता, धर्मंपत्नी मनोरमा की साधना, मां अन्नपूर्णा पाण्डेय का 
अप्रतिम स्नेह; सहयोग के रूप में हमारा मूल प्रेरणा श्रोत रहा है। 


भारतीय दर्शन के शीर्षस्थ विद्वानों, शिक्षाविदों, वैज्ञानिकों, मित्रों, 
परिवारजनों द्वारा जो हमें सहायता सहयोग, समर्थन एवं प्रेरणा मिली है, 
हम उनके प्रति हृदय से कृतज्ञ हैं। इस संदर्भ में प्रो० रामशंकर त्रिपाठी, 
प्रो० दयाकृष्ण, प्रो० एन० के० देवराज, प्रो० रामचन्द्र पाण्डेय, प्रो० लक्ष्मी- 
निधि शर्मा, प्रो० वी० एन० सिंह, प्रो कृपाशंकर ओझा, पं० विजय नारायण 
त्रिपाठी, डॉ केलाशपति मिश्र, प्रो सुरेन््रनाथ ओझा, प्रो० केदारनाथ 
मिश्र, प्रो? देवीप्रसाद दुबे, डॉ० अवधनारायण मिश्र, डॉ. राममूर्ति 
चतुर्वेदी, डॉँ० लाल जी मिश्र, डॉ० विजयशंकर चौबे, पं० प्रवर श्री लालता 
प्रसाद पाण्डेय, पं+ हरिहर नाथ शास्त्री, प्रो० राजाराम शास्त्री, प्रो० विद्या 
निवास मिश्र, डॉ० एम० एल० मेहता, प्रो० एस० के खन्ना, प्रो० यशपाल, 
प्रो० जयपाल सिंह, प्रो० रघुताथ प्रसाद रस्तोगी, अधिवक्ता अवधेश कुमार 
सिंह, पं० कुबेरताथ शास्त्री, श्री प्रेमशंकर तिवारी, उदयनाथ सिंह, डा० 
शिवपूजन सिंह, डॉ० रामस/गर पाण्डेय, डॉ० रामअवतार, बहेरी नरेश 
बाबू राणाप्रताप सिंह, दिगविजयनाथ सिंह, डॉ० सीतासिह, डॉ० बी० पी० 
सिंह, श्री राजकुमार पाण्डेय, जगन्नाथ प्रिंटिंग प्रेस और काशी के सम्भ्रान्त 
नागरिक श्री शिवशंकर यादव का नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय है। 


आशा है विद्वत्समाज का हमें पूर्ण सहयोग एबं आशीर्वाद प्राप्त होगा । 
बस इन्हीं शब्दों के साथ यह ग्रंथ वेद प्राण परमाि कपिल के श्री चरणों 


में अपित है । 
-“दीनानाथ 
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डॉ० दीनानाथ पाण्डेय सांख्य दर्शन के समपित विद्वान हैं। इन्होंने गत 
पंद्रह वर्षो से सांख्य दर्शन पर उपलब्ध समस्त वाइःमय का आलोडन-विलो- 
डन कर इस विषय के शीर्षस्थ आचार्यो से सम्पर्क स्थापित कर 'सांख्य तत्त्व- 
मनोरमा' की रचना की है। विद्वान्‌ पाठकों को डॉ . पाण्डेय की इस श्रम- 
साध्य रचना में सांख्य दर्शन की एक सर्वथा अभिनव झाँकी देखने को 
मिलेगी, जो अन्यत्र दुलेभ है। मैं डॉ० पाण्डेय को इस कार्य के लिए हृदय से 
बधाई देता हूँ। 





सांख्यशास्त्र के महत्त्वपूर्ण सिद्धान्तों के सम्बंध में डॉ० दीनान डेय्‌ 
से बात हुई। श्री पाण्डेय ने सांख्य के कतिपय सिद्धान्तों के सम्बन्ध में अब 
तक प्रसिद्ध मान्यताओं के प्रति अपनी आलोचनात्मक दृष्टि स्पष्ठ की और 
उनके प्रति अपने वेमत्य के कारणों पर प्रकाश डाला। प्रक्ृति, अव्यक्त, 
पुरुष, सत्कार्यवाद, पुरुष-प्रकृति संयोग आदि विषयों पर इन्होंने कुछ ऐसे 
विचार व्यक्त किए जिनका पुरातन विचारों से मेल नहीं है। मेल न होने के 
जो आधार श्री पाण्डेय ने समझा है उस पर भी चर्चा हुई। इन सभी प्रसंगों 
में उनके विचारों में नवीवता मिली और इस पर उनका बौद्धिक आग्रह भी 
दीख पड़ा जो निश्चित रूप से सकारण प्रतीत हुआ । ये सभी विषय उनके 
ग्रंथ 'सांख्य तत्त्व मनो रमा' में समाविष्ट हैं और सभी की मौलिकता में उनकी 
दृढ़ भावना है। डॉ० पाण्डेय के अध्यवसाय से हमें प्रसन्नता हुई है। मुझे हर्ष 
होगा यदि उनकी लगन उनके सांख्य-बोध को उद्वाटित कर सकेगी । 


आचाय शइरीरःथ शुक्ल 

गे पूर्व कुलपति सं० सं० वि० वि० वाराणसी 

डॉ० दीनानाथ पाण्डेय जी सांख्यशास्त्र में कृत परिश्रम हैं। सांख्यकारिका 
व्याख्यापरक ग्रंथ! सांख्यतत्त्व मनोरमा ) लिखने के समय इन्होंने कई बार 
मेरे पास आकर विचार-विमर्श किया । शास्त्रीय मतों के तात्पर्य को समझनें 
में उनकी अत्यधिक दक्षता है। मैं समझता हूँ कि उपयुक्त ग्रन्थ सांख्य के 
अध्येताओं के लिए उपकारक सिद्ध होगा । । हे 
क्‍ डॉ० रामशकर भट्टाचाय 

होजकटोरा, वाराणसी 


( च्‌ ) 


डॉ० दीनानाथ पाण्डेय एमृ० ए० गणित, संस्कृत-दर्शन को मैं भली भाँति 
जानता हूँ । अपना ग्रन्थ तैयार करते समय ये हमारे सतत सम्पक्क में रहे हैं। 
डॉ० पाण्डेय एक स्वतंत्र विचारक हैं। इससे पूर्व सांख्य के सम्बन्ध में जो 
कुछ कहा गया या लिखा गया, इन्होंने स्वतंत्रता एवं निर्भीकता पुर्वेक खंडन 
किया है और प्रत्येक विषय पर अपना स्वतंत्र विचार प्रस्तुत किया है। इनके 
विचारों एवं निष्कर्षों से वेमत्य भले हो, परन्तु इतना तो मानना ही पड़ेगा 
कि कई स्थलों पर इनका स्वतंत्र चिन्तन एवं सांख्य सिद्धात्तों की नई 
व्याख्या युक्ति संगत प्रतीत होती है। 
आचाये पं० आद्याप्रसाद मिश्र 
पूर्व कुलपति, इलाहाबाद विश्वविद्यालय 
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भूमिका 


प्राचीन वेदिक साहित्य तथा उपनिषदों में सांख्य के भावी अव्यक्त का 
संकेत मिलता है। इससे यह बात सुस्पष्ट हो जाती है कि विकसित तथा 
व्यवस्थित सांख्य दर्शन की पृष्ठभूमि में विद्यमान विचार, जिससे उसका 
भावी स्वरूप निर्धारित हुआ, अत्यन्त प्राचीन है। परवर्ती उपनिषद तो 
सांख्य से भली-भाँति परिचित है ही; मनुस्मृति, महाभारत, पुराण आदि में 
इस दर्शन की बड़ी प्रतिष्ठा है। सांख्यकारिका एक महातच्‌ ग्रन्थ है और 
आधुनिक विज्ञान के सन्दर्भ में इसकी बड़ी महत्ता है। यही कारण है कि 
अध्ययन के समय ही हमारा विशेष झुकाव सांख्य दर्शन की ओर रहा। हमें 
यह बात बराबर खटकती रही कि जिस परमषि कपिल के आप्तज्ञान की 
प्रशंसा श्रुति कर रही है, पुराणों में जिन्हें साक्षात्‌ विष्ण का अवतार कहा 
गया है; उसके कथन में इतनी असंगतियाँ कहाँ से आयी ? इसी भावना से 
हमने शोध का विषय 'सांख्य का द्वेतवाद” चुना और उसे पर पी-एच्‌० डी० 
की उपाधि प्राप्त की । 


हम अपने शोध कार्य से इस निष्कर्ष पर पहुँचे कि सांख्य के सही 
स्वरूप को अब तक प्रस्तुत नहीं किया गया है। इसका कारण यह है कि 
सांख्य के आधार ग्रन्थ 'सांख्यकारिका” की अब तक जो टीकाएँ लिखी गई हैं, 
वे कारिकाकार की मूल भावना के अनुकूल एवं युक्ति संगत नहीं हैं। यही 
सोचकर हमने सांख्यकारिका की हिन्दी व्याख्या लिखने का संकल्प किया। 
सांख्य तत्त्व ज्ञान के लिए प्रवृत्त हुआ है। सांख्य की तत्त्व मीमांसा पर अब 
तक जो विचार प्रस्तुत किये गये थे, वे अस्पंष्ट एवं भ्रामक थे। तत्त्व और 
प्रमेय के सुक्ष्म भैद के रहस्य पर अब तक कोई नृतन प्रकाश नहीं पड़ा था 
और उसी रूप में सांख्य का अध्ययन एवं अध्यापन सहस्नों वर्षों से चला रहा 
है। सांख्यकारिका में कारिकाएँ मोती की लड़ियों की भांति पिरोई गई हैं, 
और इस दर्शन की सुन्दर, स्पष्ट, निश्चयात्मक एवं मनोरम झाँकी प्रस्तुत 
करती हैं। इसलिए हमने इस ग्रन्थ का नाम 'सांख्य तत्त्व मनोरमा” रखा है । 


प्रथम अध्याय में हमने सांख्य के ऐतिहासिक विकास क्रम पर प्रकाश 
डाला है। अध्याय के प्रारम्भ में हमने वैदिक साहित्य से सांख्य का पूर्ण 
सामञ्जस्य स्थापित करने का प्रयास किया है। सांख्य का सृष्टि विषयक 


( 7 ) 
विचार प्राचीन वैदिक साहित्य से साम्य रखता है परन्तु उसके तत्त्व ज्ञान 
सम्बन्धी विचार का संक्रेत इस साहित्य में नहीं मिकृता । उपनिषदों का 
तत्त्व ज्ञान सांख्य से मेल खाता है परन्तु उसका सृष्टि विषयक सिद्धान्त 
सांख्य के प्रतिकूल है। यहाँ हम स्पष्ट कह देना चाहते हैं कि सांख्य में सृष्टि 
वास्तविक है, सत्य है परन्तु साथ ही साथ इस दुःखमय जगत्‌ से छठकारा 


दिलाने वाले उपाय या साधन को जानने की जिज्ञासा भी सांख्य का मूल 
विषय है । 


वेदिक साहित्य के साथ ही साथ हमने मनुस्पृति, महाभारत, पुराण, 
गीता, चरक संहिता, सुश्रुत संहिता, ज्योतिष, व्याकरण तथा बौद्ध-जैन 
सम्प्रदाय के ग्रन्‍्थों में भी सांख्य विचारों को ढढ़ने का प्रयास किया है 
अलवीरुनि आदि के लेखों से भी सांख्य की प्राचीनता एवं प्रामाणिकता पर 
प्रकाश पड़ता है। यह सत्य है कि विशुद्ध सांख्यथ की उपलब्धि इन म्रन्धों में 
नहीं होती फिर भी सांख्य की सार्वभौमिकता एवं प्राचीनता के सम्बन्ध में 
सन्देह नहीं किया जा सकता । 


हमने परम कपिल को सांख्य-द्रष्टा माना है। ऋ० १०॥२७॥१६, 
खे० उ० ०५२ तथा सांख्यकारिका की ६९ वीं कारिका के आधार पर हमने 
अपने कथन को प्रमाणित किया है। महाभारत, गीता, रामायण तथा 
पुराणों में परमषि कपिल से सम्बन्धित उद्धरणों को भी हमने उपस्थित 
किया है। प्राचीन सभी उद्धरणों से मात्र कपिल की सर्वज्ञता एवं ज्ञानवत्ता 
पर प्रकाश पड़ता है। उनके ऐतिहासिक व्यक्तित्व की खोज निष्प्रयोजन 
प्रतीत होती है। परमर्षि कपिछ का काल क्‍या था ? इस सम्बन्ध में हमने 
पं० उदयवीर शास्त्री, कालीपद भट्ढाचार्य, प्रो० आद्या प्रसाद मिश्र आदि 
विद्वानों के विचारों को उपस्थित किया है तथा यह निर्णय दिया है कि 
वेदिक ऋषि कपिल के काल का निर्धारण नहीं हो सकता । 


परम्परा यह मानती है कि परमर्षि कपिल-प्रणीत एक पष्टितस्त्र 
ग्रंथ था, जो अब लुप्त हो गया है। हमारी दृष्टि में षष्टितन्त्र कोई ग्रन्थ 
विशेष नहीं अपितु सांख्य का पर्याय है। रिचार्ड गावें, प्रो० ए० वी० कीथ 
प्रो० ह्विरियन्ना, डॉ० रामशंहूर भट्टाचायें आदि विद्वानों का यही मत है। 
ज्यातंग्छा में इसका स्पष्ट संकेत है-एते षष्टि: पदार्था:, तदर्थ शास्त्र 
प्टतस्त्रशित्यूजर ने ( का० ५१ )। ऋषयो मन्त्र द्रष्टार: से परमि कपिल 
सांख्य के द्रष्टा हो सकते हैं परन्तु वे किसी ग्रंथ के कर्त्ता कदापि नहीं हो 
सकते। आचार्यो ने आसुरि पच्चशिखादि सांख्याचार्यों की परं।रा का 


( | ) 
उल्लेख किया है। हमारी दृष्टि में ये आचाये ऐतिहासिक व्यक्ति नहीं हैं । 
७०वीं कारिकागत “शिष्य परंपरया” पद का अर्थ मौखिक रू५ से है। 
इतना अवध्य है कि महाभारत आदि में वणित इन सांख्याचार्यों के जीवन- 
बृत्त से सांख्य की अविच्छिन्न परंपरा पर प्रकाश पड़ता है। 


सांख्य पर इस समय उपलब्ध ग्रंथ तीन हैं-- ईइवरक्षष्ण-कृत सांख्य- 
कारिका, तत्त्व समास और सांख्यसूत्र | साख्यकारिका सांख्य का स्व प्राचीन 
प्रामाणिक ग्रंथ है। इससे पूर्वे सांख्य व्यवस्थित दर्शन के रूप में न आ 
सका था। प्रो० ए० वी० कीथ, डॉ० राधाकृष्णन, प्रो० हिरियन्ना, लोकमःन्य 
तिलक आदि विद्वान इसे ही सांख्य का प्रामाणिक ग्रन्थ मानते हैं। इसमें 
मात्र ७० इलोक हैं। यह ई० पूवव प्रथम शताब्दी की रचना है। उपलब्ध 
सांख्यकारिका में ७० के स्थान ७२ कारिकाओं का संकेत मिलता है। हमारी 
दृष्टि में तन्‍्त्र तथा षष्टितन्त्र से सम्बन्धित ७०वीं तथा ७२वीं दो कारिकाएँ 
प्रक्षिप्त हैं । हमने ७०वीं कारिका के संबन्ध में गौड़पाद के विचारों को अधिक 
प्रामाणिक माना है। सांख्यकारिका पर मुख्य रूप से छः टीकाएँ लिखी गयी 
हैं, जिन्हें माठरवृत्ति, युक्ति दीपिका, गौड़पाद भाष्य, जयमंगला, सांख्य तत्त्व- 
कोमुदी और सांख्यचंद्रिका नाम से जाना जाता है। आचाय॑े माठर सर्व 
प्राचीन व्याख्याकार हैं। माठरवृत्ति में कुछ अंश बाद में जोड़े गये हैं । 
वादरायण व्यास ने सांख्य के खंडन में इसी टीका का आश्रय लिया है। प्राय: 
सभी आचार्यों ने मुख्य स्थलों के विवेचन में माठरवृत्ति का ही आधार 
लिया है। वाचस्पतिमिश्र की तत्त्व कौमुदी न्याय से प्रभावित होने के कारण 
सफल टीका नहीं है। नारायण तीथं और गौड़पाद सांख्यचंद्रिका तथा 
गोड़पादभाष्य के रचयिता हैं। युक्तिदीपिका तथा जयमंगला के रचयिता का 
असंदिरध नाम अज्ञात है। इनके अतिरिक्त मुडम्बहर स्वामी ने भी एक टीका 
सांख्यतरुवसन्त' लिखी है। 


तत्त्व समास अपने स्वरूप से बहुत छोटा है, जिसकी छः टीकाएं 
लिखी गई हैं। कुछ लेखकों के नाम अज्ञात हैं। तत्त्व समास की दीकाओं 
में क्रदीपिका सबसे प्राचीन टीका है। सांख्य दर्शन के आधारम्रंथों में 
सांख्य सूत्र सबसे अर्वाचीन है। १० उदयवीर शास्त्री इसे कपिलकृत सष्टि- 
तनत्र मानते हैं। किन्तु उन्हें विद्वानों का अणुमात्र भी समर्थन नहीं मिला है। 
इस पर पाँच टीकाएँ उपलब्ध हैं। सांख्य सूत्रों के व्याख्याकारों में अनिरुद्ध 
एवं विज्ञान भिक्षु मुख्य आचाये है। सांख्य सृत्र-वत्ति तथा सांख्य-प्रवचन 
भाष्य इतको रचनायें हैं। उपयुक्त ग्रन्थों के अतिरिक्त सांख्य-संग्रह, सांख्य- 
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मोग कोश, सांख्य सार आदि ग्रन्थ उपलब्ध हैं। रिचाड्ड गारवें, प्रो० ए० वी० 
कीथ, लारसन आदि पादचात्य तथा प्रो० आयद्या प्रसाद मिश्र, डॉ० रामशंकर 
भट्गाचार्य आदि सांख्य के समकालीन भारतीय व्याख्याकार हैं। 


द्वितीय अध्याय में सांख्य सिद्धांतों पर प्रकाश डाला गया है। सांख्य का 
अथ्थ विद्वानों ने ज्ञान और गणना किया है। हमारी दृष्टि में सांख्य का अर्थे 
व्यक्त, अव्यक्त एवं ज्ञ का सम्यक ज्ञान है, जो सांख्यकारिका से प्रमाणित है । 
इसके पश्चात्‌ जगत्‌ के आदि कारण प्रकृति का विवेचन हमने सांख्य कारिका 
के आधार पर किया है। तत्पश्चात्‌ अव्यक्त की त्रिगुणात्मकता को सिद्ध 
करके उसकी सिद्धि की है, जिसमें वरणित पाँच सबल हेतुओं की हमने 
स्वतन्त्र व्याख्या की है । जो अन्य टीकाओं में उपलब्ध नहीं है। अव्यक्त के 
सलिलवत्‌ परिणाम की व्याख्या भी हमारी सर्वथा नवीन है। व्याख्याकारों 
की दृष्टि में प्रकृति, प्रधान तथा अब्यक्त एकार्थक है। हमारी दृष्टि में प्रकृति 
प्राणियों के शारीरिक संघटन एवं अव्यक्त उनकी मूल प्रवृत्ति का परिचायक 
है। प्रधाव पद उस मनुष्य की प्रवृत्ति से सम्बन्धित है, जिसे कैवल्य प्राप्त 
करना है | इसलिए प्रधान -को हमने कैवल्यारथक प्रवृत्ति का वाचक माना है । 
यद्यपि तीनों में तत््वतः अभेद है। बाद में हमने वेदिक साहित्य एवं 
महाभा रत पुराणों में प्रकृति के स्वरूप को बतलाया है । 


सांख्य के महत्वपूर्ण सिद्धान्त सत्कायंवाद की स्थापना में हमने स्वतस्त्र 
एवं रचतात्मक विचार प्रस्तुत किया है। अपने समर्थन में हमने कुछ 
वैज्ञानिक तथ्यों को भी उपस्थित किया है। हमारी दृष्टि में सत्कार्य का 
अर्थ है-मह॒दादि २३ कार्य सत्‌ है। इनकी न तो उत्पत्ति होती है और न 
विनाश | व्याख्याकारों ने सत्कार्य का अर्थ उत्पत्ति के पूर्व कार्य का कारण में 
सत्‌ होना किया है, जो नितान्‍्त असंगत है । काये और व्यक्त के सुक्ष्म भेद 
को भी हमने बतलाया है । महदादि कार्यों की विभिन्न द्वरीरों में अभिव्यक्ति 
ही व्यक्त है। व्यक्त अनित्य हैं, अनेक हैं, जबकि कार्य (मह॒दादि) सत्‌ है तथा 
मात्र तेइस हैं। अब तक कार्य और व्यक्त को एक ही माना जाता रहा है । 
सत्कायेबाद के प्रतिष्ठित होने के बाद हमने त्रिगुण का विवेचन किया है 
तथा विज्ञान भिक्षु की मान्यता को संगत नहीं माना है । 


सांख्य दर्शन में पुरुष स्वरूप अब तक विवादास्पद बना रहा है। हमने 
इस समस्या का समाधान ढूढ़ा है। हमारी दृष्टि में पुरुष विशुद्ध चेतत्य 
स्वरूप, अगरुण, निष्क्रिय एवं अपरिणामी है। वह कर्ता या भोक्ता नहीं है । 
पुरुष का स्वरूप बतलाने के बाद हमने वैदिक साहित्य तथा महाभारत 
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पुराणों में पुरुष के स्वरूप को ढढ़ने का प्रयास किया है। वेदिक साहित्य में 
इस ओर संक्रेत किए गए हैं। 77 पुराणों में पुरुष का विशुद्ध रूप नहीं 
मिलता | वास्तव में पुरुष का जितना विशुद्ध रूप सांख्यकारिका में मिलता है 
वसा अन्यत्र नहीं | पुरुष स्वरूप के बाद हमने ईश्वरवाद पर प्रकाश डाला है 
तथा पुरुष से ही इसे विकसित माना है। आचाये माठर ने भी पुरुष को ही 
परमात्मा कहा है। हमारी दृष्टि में अवतारवाद या ईश्वर का सग्रुण रूप 
सीमित है। भारतीय दर्शन में बौद्धों की प्रतिक्रिया स्वरूप यह ब्राह्मणवादी 
व्यवस्था की देन है । ईश्वर कभी भी देहधारी जीवात्मा के रूप में पृथ्वी पर 
अवतरित नहीं होता । दिव्य आत्माएँ ही यश, बल, समृद्धि, पराक्रम, ज्ञान 
आदि षडंश्वय से युक्त हो पृथ्वी पर ईश्वर कहलाती है। यह सत्य है कि 
सांख्य का पुरुष उपासना का विषय नहीं बन सकता, इससे सम्प्रदाय नहीं 
बन सकते और धामिक प्रभाव निष्प्रभावी हो सकता है। सांख्य का ईश्वर 
घटघटवासी, सर्वे प्रकाशक तत्त्व है, वह कर्म फलदाता, नियन्ता एवं सृष्टि- 
कर्ता नहीं हो सकता । 


सांख्य प्रमेय प्रधान शास्त्र है। प्रमेयों का ज्ञान प्रमाणों से होने के कारण 
इस शास्त्र में प्रमाणों की चर्चा आवश्यक हो जाती है। सांख्य में प्रत्यक्ष, 
अनुमान तथा आप्तवचन त्रिविध प्रमाण माने गये हैं । प्रमेय, पुरुष, प्रकृति, 
महत्‌, अहंका र, मन सहित एकादशेन्द्रियाँ, पञ्च तन्मात्र तथा पथ्च महाभूत 
हैं। हमारी यह मान्यता है कि पत्व महाभूतों का ज्ञान प्रत्यक्ष से, पच्च- 
तन्मात्र से प्रकृति तक का ज्ञान अनुमान से तथा पुरुष का ज्ञान शब्द या 
आप्तवचन से होता है। श्रुति ही शब्द प्रमाण है। अब तक किसी आचार्य 
ते पुरुष” को शब्द प्रमाण का विषय नहीं कहा है। स्वर्ग, अपवर्ग, उत्तर, 
कुरु, नन्‍्दन वन आदि सांख्यीय प्रमेय नहीं हैं। जबकि आचार्यों ने इन्हें शब्द 
प्रमाण का विषय कहा है । 


भोग एवं कैवल्य जीवात्मा के स्वार्थ हैं, न पुरुष के और न ही प्रकृति के । 
इसी आधार पर हमने जीवात्मा की सत्ता सिद्ध की है जो संघात रूप प्रकृति 
एवं संघात से परे पुरुष का संयोग है। जीवात्मा की अनेकता को प्रतिपादित 
करने वाली युक्तियों की हमारी व्याख्या स्वतन्त्र एवं मौलिक है, जिसका 
अन्यत्र कहीं भी संकेत नहीं है। इससे पूर्व आचार्यों ने चिद्रप पुरुष की सत्ता 
सिद्ध की थी तथा उसी का बहुत्व स्थापित किया था। परम्परा पुरुष बहुत्व 
एवं पुरुषेकत्व के आधार पर सांख्य एवं वेदान्त में भेद मानती है। हमारी 
दृष्टि में यह धारणा नितान्‍्त असंगत है। आचायें माठर को पुरुषेकत्व ही 
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मान्य है, जबकि गौड़पाद भाष्य में पुरुषेकत्व एवं पुरुष बहुत्व दोनों का 
संकेत है। हमारी दृष्टि में सांख्य एवं वेदान्त ( उपनिषद्‌ ) में मूल भेद यह है. 
कि सांख्य में सृष्टि सत्य है, वास्तविक है, जबकि वेदान्त में सृष्टि एवं प्रलय के 
विचार में विश्वास किया गया है । 


पुरुष-प्रकृति संयोग की हमारी व्याख्या प्रभावशाली एवं मम स्पशिनी 
है, जिस ओर आचार्यों का ध्यान नहीं गया । पंग्रु-अंधवत्‌ संयोग की हमने 
युक्ति संगत व्याख्या प्रस्तुत की है, जो परम्परागत विचारों से बिल्कुल 
भिन्न है। प्रायः: ऐसा माना जाता रहा है कि प्रकृति स्वतन्त्र है, फिर कंसे 
पुरुष से उसका संयोग होता है तथा सृष्टि होती है ? यह भावना निराधार 
है। आचार्य माठर ने प्रकृति को सबका मूल कारण होने से स्वतन्त्र कहा है। 
साथ ही साथ उन्होंने प्रकृति को ब्रह्म का पर्याय कहा है। इस प्रकार पुरुष 
ओर प्रकृति दोनों ब्रह्म के ही रूप सिद्ध होते हैं, जिन्हें निगुंण एवं सगुण 
रूप में जाना जा सकता है। अब तक आचार्यों ने पुरुष-प्रक्रति संयोग से 
सष्टि की उत्पत्ति की व्याख्या की है, जिससे हमारा मत भिन्न है। यहाँ हमारा 
यह कहना है कि जहाँ जीवन है वहाँ पुरुष प्रकृति संयोग समझना चाहिए तथा 
यह संयोग सर्वत्र पंगु-अंधवत्‌ है। पुरुष-प्रकृति के अन्योन्याश्रय सम्बन्ध से 
आइन्स्टीन के सापेक्षवाद पर प्रकाश पड़ता है। इसी सन्व्भे में हमने विकास- 
वाद पर प्रकाश डाला है और परम्परागत विद्वानों के मतों को असंगत 
ठहराते हुए स्पष्ट रूप में अपना मत दिया है कि सांख्य में सृष्टि कब हुई ? 
क्यों हुई ? कंसे हुई ?-- इन प्रश्नों को उठाना! उसकी प्रवृत्ति के विपरीत है। 


सांख्य में पुनर्जन्म का आधार लिंग है, जो भावों से अनु रडिजत होकर 
नाना योनियों में संसरण करता है। भावों का सम्बन्ध कर्म-संस्कार से है । 
सूक्ष्म शरीर और लिंग में भेद है। सूक्ष्म शरीर लिंग का आश्रय है, वह भोग 
भी कर सकता है। परन्तु लिंग अपाथिव होने के कारण भोग में असमथ है। 
हमारी दृष्टि सें गीता का पुनजंन्म सिद्धान्त स्पष्ट नहीं है। हमारी यह 
मान्यता है कि पुरुष या आत्मा का पुनर्जन्म से कोई सम्बन्ध नहीं है । 


दुःखत्रय की आत्यन्तिक निवृत्ति के उपाय की व्याख्या करना सांख्य का 
मुख्य लक्ष्य है। ये दुःख, जन्म, जरा तथा मरण हैं, आध्यात्मिक, आधि- 
भौतिक तथा आधिदेविक रूप नहीं । इन दु:खों का भोक्ता जीवात्मा है न 
पुरुष न प्रकृति । कैवल्य की प्राप्ति मानव शरीर से ही सम्भव है। सांख्य में 
कहा गया है “व्यक्त, अत्यक्त तथा ज्ञ" के सम्यक ज्ञान से विशुद्ध ज्ञान 
उत्पन्न होता है तथा इस विशुद्ध ज्ञान से कंक्‍्लल्‍्य प्राप्त होता है। सम्यक्‌ 
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ज्ञान और विशुद्ध ज्ञान में भेद यह है कि सम्यक्‌ ज्ञान में अहं भाव रहता है 
जबकि विजुद्ध ज्ञान में यह भाव मिट जाता है। इस प्रकार अहंभाव की 
समाप्ति ही विशुद्ध ज्ञान का उत्पन्न होना है। यह ज्ञान लाखों में किसी 
विशिष्ट व्यक्ति को ही हो पाता है तथा उसी को कैवल्य प्राप्त होता है। उस 
विवेकी मनुष्य को सांख्य में पुमात्‌ कहा गया है। आचाये माठर का भी यही 
कहना है कि विद्वान मोक्ष प्राप्त करता है। यहाँ अन्य व्याख्याकारों की 
तुलना में हमारी दृष्टि अधिक स्पष्ट एवं निरचयात्मक है। पूर्व आचार्यो ने 
यह स्पष्ट रूप में नहीं कहा है कि दुःख कौन भोगता है तथा केवल्य किसे 
प्राप्त होता है। अन्त में हमने सांख्य गत समस्याओं पर प्रकाश डाला है। 
उपलब्ध सांख्यकारिका में कोई असंगति या समस्या नहीं हैं। आचार्य माठर 
के प्रमादवश कुछ समस्याएँ अवश्य सांख्य में दीख पड़ती है तथा वाचस्पति 
मिश्र ने इन समस्याओं को और गंभीर बना दिया है । 

तृतीय अध्याय सांख्यकारिका की व्याख्या से सम्बंधित है। प्रथमकारिका 
की व्याख्या में हमने दुःखत्रय का अर्थ जन्म, जरा तथा मरण रूप तीन दुःख 
किया है। द्वितीय कारिका में अविशुद्ध: पद को हमने माठरवृत्ति के अनुसार 
संगत माना है, जिसका अथे हमारी दृष्टि में शुद्धतर है, यह पद उपाय गत 
है। अन्य टीकाओं में अविशुद्धि पाठ है, जिसका अर्थ व्याख्याकारों ने हिंसा से 
दृषित होने के कारण अपवित्र किया है। तृतीय कारिका में प्रमेयों का परि- 
गण किया गया है। चतुर्थ में प्रमाणों का नामकरण, पद्वचम में परिभाषा 
तथा छठी कारिका में प्रमाणों से प्रमेयों के सिद्ध होने की बात कही गयी है। 
चतुर्थ कारिका गत सर्वेप्रमाण सिद्धत्वात्‌ तथा छठीकारिका की हमारी 
व्याख्या द्रष्टव्य है। सातवीं कारिका में विद्यमान वस्तुओं की अनुपलब्धि के 
आठ कारणों पर प्रकाश डाला गया है तथा आठवीं में प्रकृति सत्ता पर 
प्रकाश डाला गया है। इममें सछूप एवं विरूप पदों की हमारी व्याख्या 
सर्वथा नवोन है। नवीं कारिका में सत्कायंवाद के सिद्धान्त को स्थापित 
करने वाली युक्तियों की हमने स्वतंत्र व्याख्या की है। दसवीं कारिका में व्यक्त 
और अव्यक्त के सम्बन्ध में कहा गया है। ग्यारह॒वीं कारिका में व्यक्त, 
प्रधान, पुमान्‌ एवं पुरुष एक ही साथ आए हैं । १२वीं एवं १३ वीं में त्रिगुण 
का विवेचन हुआ है तथा चोदहवीं में अव्यक्त के त्रिगुणत्व रूप को सिद्ध 
किया गया है। १५वीं में अव्यक्त की सत्ता सिद्ध करके १६ वीं में उसके 
सलिलवत्‌ परिणाम की व्याख्या की गई है, जो सर्वथा नवीन है। १७वीं 
कारिका में हमने जीवात्मा की सत्ता सिद्ध करके १८ वीं में उसका बहुत्व 
स्थापित किया है। यहाँ व्याख्याकार अधिक श्रान्त हैं। १९ वीं में पुरुष 
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६० वीं में प्रकृति के विवेक्री मनुष्य के प्रति निःस्वार्थता तथा पुरुष की 
विद्यमानता में उसे प्रकाशित होने की बात कही गयी है। हमारी यह 
व्याख्या सर्वथा नवीन है। ६१वीं में प्रकृति की सुकुमारता का वर्णन कर 
६२ वीं में पुरुष को बंधन-मोक्ष से परे बतछाया गया है। ६३ वीं में ज्ञान से 
मोक्ष होने तथा ९४वीं में विशुद्ध ज्ञान के स्वरूप को बतलाया गया है । ६५वीं 
में विवेकी मनुष्य की जगत्‌ में स्थिति तथा ६६वीं में प्रकृति एवं उसके 
पारस्परिक सम्बन्ध का वर्णन है। ६७ वीं में जीवन्मुक्त तथा ६८ वीं में विदेह- 
मुक्ति का वर्णन है। ६९ वीं में सांख्यद्रष्टा परमरषि कपिल का उल्लेख करके 
७० वीं में सांख्य झ्ास्त्र प्रणेता ग्रंथकार ईश्वरक्ृष्ण के नाम का उल्लेख 
किया गया है । 


निष्कर्ष रूप में यही हमारी धारणा है कि सांख्य के साथ न्याय नहीं 
हुआ है। ग्रन्थ के अन्त में भारतीय दर्शन के समन्वयदद तथा भारत में 
दर्शन की वर्तमान स्थिति पर प्रकाश डाला गया है। हमारी यह मान्यता है 
कि इस समय जो भारतीय दर्शन का रूप विद्यमान है वह बौद्ध धर्म और 
ब्राह्मण धर्म के परस्पर क्रिया प्रतिक्रिया का परिणाम है। बौद्ध धर्म के 
अभ्युदय के कारण ही हमारी वैज्ञानिक प्रगति शिथिल हो गयी और समाज 
में अकर्मण्यता का भाव व्याप्त हो गया। भारतीय दर्शन का अध्ययन एवं 
अध्यापन जिस रूप में चला आ रहा है, इसे और जारी रहना देश एवं हिन्दू 
जाति के हित में नहीं है। इस समय दर्शन मात्र पांडित्य का प्रदर्शन रह 
गया है, छोक मंगल की कामना का भाव उसमें से बिल्कुल निकल चुका है। 
हम डंके की चोट पर कहना चाहते हैं कि आचार्य शंकर जैस। प्रदिभावःन 
विद्वान लोकनायक व्यक्ति इस धरती पर अवतरित नहीं हुआ था। उनके 
बाद के आचाये अब विद्वान रह गये हैं। हिन्दू समाज के निर्माण में उनकी 
रचनात्मक भूमिका नहीं दिखाई दे रही है। इस समय ऐसे प्रतिभावान 
धामिक महापुरुष की आवश्यक्ता है जो अपने विचारों एवं व्यक्तित्व से 
हिन्दू समाज में व्याप्त विषमताओं को दूरकर उन्हें एक मच्च पर ला सके । 


> ह अथम अध्याय 


सांख्य दर्शन का इतिहास 


वेदिक साहित्य एवं सांख्य 


वेद” अर्थात्‌ ज्ञान मानवीय मन द्वारा ज्ञेय उच्चतम आध्यात्मिक सत्य का 
सर्वे स्वीकृत नाम है। ये हमारे ऋषियों द्वारा दृष्ट सत्यों के साक्षात्कार के 
उद्गार हैं, जिनकी तुलना विश्व के किसी भी ग्रन्थ से नहीं की जा सकती । 
वेदिक ज्ञान तके द्वारा प्रकट किया जाने वाला विषय नहीं अपितु आत्मा की 
अन्तद ष्टि का विषय है। वेदों का अपौरुषेयत्व ही इनकी महिमा का प्रति- 
पादक है। वेद की मूल संहिताएँ जो हमें आज उपलब्ध हैं, हमारे ऋषियों 
की वैदिक स्फति के परिचायक हैं। इनमें निहित आदेश एवं शिक्षाएँ 
समसामयिक घटना चतक्रों से सदा अप्रभावित एवं त्रिकाल विषयक हैं । वेद 
ज्ञान के वे मानसरोवर हैं, जहाँ से ज्ञान की विमल धाराएँ विभिन्न मार्गों से 
बह कर भारत के ही नहीं, अपितु समस्त जगत्‌ के प्रदेशों को उवर बनाती 
हैं। सभी शास्त्र अपनी उत्पत्ति के लिए वेदों पर आश्रित हैं तथा अपनी 
प्रामाणिकता के लिए इन्हीं की दुह्ाई देते हैं। इसीलिए इन्हें सर्व शास्त्रयोनि 
स्वरूप कहा गया है। मेक्स्म्यूलर कहता है :-- 
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वेद चार हैं--ऋक्‌, यजुट, साम और अथर्व। ऋग्वेद गीतों का संग्रह 
है। यजुर्वेद कर्मकाण्ड परक है। सामवेद ज्ञेय प्रधान है तथा अथर्वेवेद जादू- 
टोना से प्रभावित है। प्रत्येक वेद के चार भाग हैं, जिन्हें संहिता, ब्राह्मण, 
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आरण्यक तथा उपनिषद्‌ नामों में जाना जाता है। मन्त्रों या सुक्तों के संग्रह 
को संहिता कहते हैं। ब्राह्मणो में उपदेश एवं धामिक कर्त्तव्यों का विधान है । 
आरण्यकों में जीवन के रहस्य पर प्रकाश डाला गया है और उपनिषद आत्म- 
जशञान या ब्रह्मज्ञान से सम्बन्धित हैं। ये विभाग ब्रह्मचयें, गृहस्थ, वानप्रस्थ एवं 
सन्‍्यास आश्रमों की वैज्ञानिक व्याख्या प्रस्तुत करते हैं । 

वेदों में ऋग्वेद सर्व प्राचीन है। देव चर्चा ही इसका मुख्य विषय है। 
सभी देवता प्रकृति की शक्तियों के रूप में प्रतिष्ठित हैं। उनका चित्रण एक 
उच्चतर व्यक्तित्व के रूप में हुआ है। राधाकृष्णन" के शब्दों में मानव 
मस्तिष्क रूपी कारखाने में देवमाला के निर्माण की पद्धति ऋग्वेद में जैसी 
स्पष्ट देखी जाती है, वैसी अन्यत्र नहीं मिल सकती । वेद दाशनिक ज्ञान के 
आदि श्रोत हैं। किसी भी विचारधारा की सही-सही व्याख्या के लिए 
ऋग्वेद के सूक्तों का अध्ययन आवद्यक है। ऋग्वेद के सूक्त * इस अंश में 
दार्शनिक हैं कि वे संसार के रहस्य की व्याख्या किसी अति मानवीय 
अन्तद्‌ ष्टि अथवा असाधारण देवी प्रेरणा द्वारा नहीं, अपितु स्वतंत्र तक 
द्वारा करने का प्रयत्न करते हैं। प्राचीनकाल से ही सांख्य एक लोकप्रिय 
दर्शन के रूप में ज्ञात है । 

वदिक सृक्तों में हम प्रकृति के सौन्दर्य, महानता एवं उसकी भव्यता 
और कारुण्यमय स्वभाव के प्रति उत्कट अनुराग पाते हैं। इन सूृक्तों में 
जगत्‌ के मभिथ्या होने के विचार का कहीं संकेत नहीं मिलता, जो सांख्य 
विचारधारा के अनुरूप है। वेदिक सृक्तों में बुद्धि का प्रकाश सवेत्र एक-सा 
नहीं मिलता । उनमें विश्व के विविध विचारों का सामञ्जस्य दिखाई देता 
है। इनमें निहित सृष्टि विषयक अनेक उपाख्यानों को एक सामान्य विचार- 
धारा में पर्यवसित करने का श्रेय सांख्य को ही है। 

ऋग्वेद के परवर्ती” भाग और उत्तरकालीन साहित्य में संसार की 
पहेली को खोलने के लिए अपेक्षाकृत अधिक गम्भीर प्रयास किए गए हैं। इस 
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( ३) 


संदर्भ में ऋ%० १०१२९ नासदीय युक्त का स्थान अत्यन्त महत्वपूर्ण है। 
ह्विटनी, ड्यूसन, ब्नूमफिल्ड, मैकडोनल, विन्टरंनित्ज आदि पाद्चात्त्य" एवं 
भारतीय विद्वानों * ने इसके दाशनिक महत्त्व को स्वीकार किया है । 

_प्रो० ए० वी० कीथ* कहते हैं -निश्चय ही इस सृक्त के प्रथम बिन्दु का 
बाद के अधिकांश दर्शन में पुनरावतेन हुआ है, किन्तु इसकी संशयाल आत्मा 
आज भी भारत की श्रेष्ठ दार्शनिक पद्धतियों में हाथ उठाए अरूग खड़ी है। 

० ( १०/१२१ ) हिरण्यगर्भ सूक्त में सृष्टि के विकास का वर्णन है। 
प्रारम्भ में हिरण्यगर्भ उत्पन्न हुआ, जो विश्व में व्याप्त हो गया। सृष्टि का 
यह उत्पादक एवं प्रथम उत्पत्ति भी थी। .यही विश्व का आदि तत्त्व था । 
यहाँ सांख्य की प्रकृति को समझा जा सकता है। ऋ० १०/९० पुरुष सुक्त में 
वर्णित विराट पुरुष जगत का आदि कारण बनता है। इसे सांख्य की 
प्रकृति के रूप में पर्यवर्सित किया जा सकता है। इसी प्रकार ऋग्वेद में 
अन्यत्र भी सांख्य के अनेक पद एवं सिद्धान्त यत्र-तत्र बीज रूप में मिलते हैं । 
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( ५ ) 


मैकडोनल) ने ऋग्वेद में प्रतिपादित सृष्टि विज्ञान को दो रूपों में समझा 
है। प्रथमतः उनके अनुसार विश्व एक यांत्रिक उत्पत्ति है, दूसरे के अनुसार 
एक प्राकृतिक परिणाम । 


दाशंनिक सुक्तों में और न देवाख्यानों में ही देवताओं को अनादि 
एवं अनन्त माना गया है। वेदिक दर्शन उन्हें सर्गे के पश्चात्‌ उत्पन्न हुआ 
मानता है। इस प्रकार वेदिक सूक्तों में जगत की सत्ता को वास्तविक माना 
गया है, जिसे देखकर आदि कारण प्रकृति का अनुमान किया जा सकता है। 
जगत की वास्तविकता का विचार सांख्य की सृष्टि-विषयक धारणा से 
बहुत कुछ साम्य रखता है, परन्तु सांख्य की मूल प्रवृत्ति जिसके अनुसार यह 
संसार दुःखमय है और मनुष्य को इस दुःखमय जगत से छुटकारा दिलाने 
वाले उपाय को जानने की जिज्ञासा रखनी चाहिए वेदिक काल में नहीं 
दिखाई देती*। विकल्प में भौतिक विकास पर यहां विशेष बरू दिया 
गया है। 


ब्राह्षण :--- 

ब्राह्मण ग्रन्थों का मुख्य विषय यज्ञ है । अश्वमेध यज्ञ ब्राह्मण संस्कृति के 
चरमोत्कर्ष का संलक्षक है। यज्ञों के अन्दर प्रेरणा का लक्ष्य संसार के 
उत्तम वस्तुओं के प्रति प्रेम है। मनुष्य के कत्तेव्य का भाव सबसे 
पहले ब्राह्मण ग्रन्थों से उदित होता है। सांख्य-विचारों को यहाँ बड़ी 
कठिनाई से ढृढ़ा जा सकता है। व्यावहारिक जगत्‌ की सत्यता पर बल 
देने के कारण ब्राह्मण ग्रन्थों में सांख्य विचारों की संभावना की जा सकती 
है । दालमनः के अनुसार ब्राह्माण ग्रन्थों में सांख्य सिद्धान्तों को बीज रूप में 
देखा जा सकता है। शतपथ ब्राह्मण में पच्चीसवें तत्त्व आत्मा का निर्देश 
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हे 2) 


कई स्थलों पर हुआ है?, जिसकी पुरुष के साथ तुलना सांख्य की जा 
सकती है। इसी प्रकार ब्राह्मण तथा आरण५्यकों में सांख्य के पच्चीसवें 
तत्त्व पुरुष का उल्लेख मिलता है। प्रो० ए० वी० कीथ इससे सहमत 
नहीं हैं। जान्स्टनरँ ने दतपथ ब्राह्मण (१०॥१।३।४) में दो विरोधी स्वभाव 
वाले तत्त्वों का उल्लेख माना है, जिसे सांख्य के दो तत्त्वों के रूप में समझा 
जा सकता है। अथर्ववेद” परिशिष्ट ऋषि तपंण मंत्र में सांख्याचार्यों के 
नाम का उल्लेख मिलता है । 
उपनिषद्‌ ३--- 

उपनिषद्‌ वेद के अन्तिम भाग हैं। इसीलिए इन्हें वेदान्त की संज्ञा दी 
जाती है। उपनिषदों में ब्रह्म सिद्धान्त प्रधान है। ब्रह्म और आत्मा का 
समीकरण ही उपनिषद्‌-विचारों का मूल है। उपनिषदों का लक्ष्य सत्य की 
खोज करना है। उपनिषद नींव के रूप में हैं, जिन पर सम्पूर्ण भारतीय- 
दर्शन का भव्य प्रासाद खड़ा है। हिन्दु* विचारधारा का एक भी ऐसा 
महत्त्वपूर्ण अंग नहीं है, जिसमें नास्तिक नामधारी बौद्धमत भी आता है, 
जिसका मूल उपनिषदों में न मिलता हो । सांख्य की प्राचीन परम्परा को 
स्थापित करने के लिए उपनिषदों में इसे ढूढ़ना अत्यन्त आवश्यक है। 
डॉ० रानाडे” ने उपनिषदों में सृष्टि विज्ञान को दो रूपों में समझा है। 
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(६ ) 


सांख्य एवं उपनिषद्‌ के आदान-प्रदान के सम्बन्ध में विविध संभावनाओं को 
उपस्थापित करते हुए लोकमान्य ,तिछक * ने सांख्य को वेंदान्त (उपनिषद्‌) 
का ऋणी बताया है। कीथ * , आद्वि विद्वानों का भी यही अभिमत है। 
जबकि वास्तविकता यह है कि सांख़्य परम्परा उपनिषदों स॑ प्राचीन है । 
प्रो० याकोवी” आदि कुछ विद्वान सांख्य का विकास प्राचीन उपनिषदों है 
नहीं मानते । उपनिषदों में बूहदारण्यक* एवं छात्दोग्य सबसे प्राचीन हैं । 
इनमें सांज्य दर्शन के मूल सिद्धान्तों का संकेत बीज रूप में मिलता है 
यह अन्य बात है कि सांख्य की परवर्ती विकसित अवस्था का विशिष्टताए हे 
इनमें नहीं मिछती । कठ, प्रइन”, इवेताश्वतर आदि परवर्त उपनिषदों में 
सांख्य के पारिभाषिक पदों एवं सिद्धान्तों का स्पष्ट उल्लेख मिलता है। 
इस सन्दर्भ में ब्वेत० उप० का विशेष महत्व है। इसके विषय में चर्चा 
करते हुए राधाक्ृष्णन* कहते हैं कि सांख्य यहाँ कुछ परिवर्तित रूप में 
स्वीकृत है। उनके अनुसार श्वेत>० उप० का निर्माण ऐसे काल में 
हुआ जब बहुत से दार्शनिक सिद्धान्त प्रस्फुटित हो रहे थे। ऐसा त्रतीत 
होता है कि इस उपनिषद्‌ का आशय वेदान्त, सांख्य एवं योग दर्शनों 
का आस्तिकवादपरक्र समन्वय करना है। कीथ" ने इस उपनिषद्‌ में 
सांख्य का स्पष्ट उल्लेख मानां है। मैक्स्म्यूछर* इस विषय में संदिग्ध हैं । 
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जान्स्ठन ' ने इस उपनिषद्‌ में आए पद षोडशान्त्यं, शतर्धारस आदि का 
विस्तृत व्याख्यान किया है तथा इन्हें सांख्यानुसार माना है। 

उपनिषदों में आत्मज्ञान पर विशेष बरू दिया गया है, जिससे इस 
संसार के दुःखों से छुटकारा मिल सके । आत्मनिरीक्षण सम्बन्धी उपनिषदों 
को सफलता अप्ये है। उपनिषदों की शिक्षाओं में यह भाव कहीं नहीं 
मिलता कि जीवन एक भयानक दुःख स्वप्न हैं और यह जगत-विपत्तियों एवं 
दुःखों से परिपूर्ण है। इसलिए वार्थ* कहता है कि दुःख एवं क्लान्ति के 
भाव को अपेक्षा उपानषदों में कल्पनात्मक साहस की मात्रा कहीं अधिक 
पायी जाती है ! 


प्राचीन वेदिक साहित्य तथा उपनिषदों के साथ सांख्य का सामञ्जस्य 
स्थापित हो जाने के बाद सांश्य की प्राचीनता एवं प्रामाणिकता स्वतः सिद्ध 
हो जाती है। सांख्य समग्र रूप में वैदिक साहित्य का प्रतिनिधित्व करता है। 
उसे किसी प्रकार भी श्रुति विरुद्ध नहीं कहा जा सकता | हाँ इतना अवश्य 
है और जैसा आचार्य पं० आद्या प्रसाद मिश्रः कहते हैं कि सांख्य दर्शन 
बहुत कुछ श्रुतियों से विकसित होने पर भी उनका भाष्य नहीं अपितु 
स्वतंत्र विकास है । 


सांख्य दशन की सावमभौमिकता --- 


संस्कृत भाषा का दर्शन, साहित्य उसकी अन्य शाखाओं की तुलता में 
सर्वाधिक विशाल है। उसमें भी सांब्य दर्शन अत्यन्त प्राचीन होने से 
अत्यधिक. महत्वपूर्ण है। प्राचीन. वैदिक साहित्य तथा महाभारत आदि 
ग्रंथों में सांख्य के प्राचीन आचार्यो आसुरि, पञचशिखादि का संकेत 
मिलता है। इसी आधार पर वेवरर ने सांख्य को भारतीय दर्शनों में 


१. 38073 ऊशैशाह॥98 < एैठ828 एगार०एजा$3 0 6 $8ए685ए889 78 
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सबसे प्राचीन माना है। गार्वे" के अनुसार कपिल के ही सिद्धान्तों में 
सर्वप्रथम मानव मानस को पूर्ण स्वतंत्रता मिली, एवं उसकी शक्तियों का 
प्रथम प्रकाशन हुआ । अलवर्ट शेजर * कहता है-- 


पएछ धरा 000776 78 8 एणा0शापि 30ा९ए६८77९06. २8९]५ 


श्््ाथा पग्राशा 85 8 60664) एछा0ठ्6एछ छत 80 छोल्वाए 


7९00९7860, उप्र 85 8 80०प्रा0ता फैशा प्रातेशाबइशा बाते 3ए६४५९० 
जाती हरदा टुल्या [70/श70९ा। 


महाभारत के शांति पवं में सांख्य की महत्ता एवं लोकप्रियता पर प्रकाश 


डाला गया है-- 


ज्ञानं महर्याद्धि महत्सु राजन, वेदेषु सांख्येषु तथैव योगे । 
यच्चापि दृष्टं विविध पुराणे, सांख्यागतं तन्निखिलं नरेन्द्र ॥। 
यच्केतिहासेष॒महत्सु दृष्ट यच्चार्थशास्त्रे नृपशिष्टजुष्टे । 
ज्ञानं च लोके यदिहास्ति किड्चित्‌ सांख्यागतं तच्च महन्महात्मन । 
म. भा. १९३०१॥१०८,१०९ 
नास्ति सांख्य सम॑ ज्ञानं नास्ति योग सम॑ं वलूम ।। 


म. भा. १२।३१६।२ 
अधिकांश? विद्वान यहां तक मानते हैं कि सांख्य ही एक मात्र दर्शन 


था, कालान्तर में दृष्टि भेद और प्रस्थान भेद से अन्य दर्शनों का प्रादर्भाव 
हुआ । डेविस* आदि विद्वानों की भी यही सम्मति है। यहाँ महाभारत, 


१. 


३. 


ड, 
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पुराण, बोद्ध, जैन, आयुर्वेद, ज्योतिष, साहित्य आदि ग्रंथों में सांख्य के 
स्वरूप को उपस्थिपित किया जा रहा है। 


महाभारत ---- 

महाभारत को पाँचवें वेद की संज्ञा दी जाती है। इसे आचरण एवं 
समाज-शास्त्र के विषय पर प्रामाणिक ग्रन्थ समझा जाता है। महाभारत के 
दाशनिक व्याख्यान में सांख्य का महत्वपूर्ण स्थान है। शान्तिपवे में कपिल- 
आसुरिसंवाद, वशिष्ठ-करालजनक संवाद, याज्ञवल्क्य-दैवराति जनकसंवादके 
रूप में तथा अन्यत्र भी सांख्य विचारों को उपस्थित किया गया है। 
दासगुप्त” ने तत्वों के आधार पर महाभारत में त्रिविध-सांख्य की 
कल्पना की है तथा २४ तत्व वाले सांख्य को मौलिक सांख्य कहा है। 
राधाकृष्णन" का मत है कि सांख्य के ही सिद्धांत कुछ परिवर्तित रूप में 
ही भारत में स्वीकृत हैं । इसमें संदेह नहीं कि सांख्य के विचार धीरे-धीरे 
इस काल में पक रहे थे । यद्यपि एक दर्शन-पद्धति के रूप में उनकी रचना 
अभी तक नहीं हुई थी। उनके अनुसार महाकाव्य के दर्शन का स्वरूप 
ईइवरवादी है और उसमें जो कुछ सांख्य के अँश विद्यमान हैं, उन्हें ईइवरवाद 
की ओर लगाया गया है। वेल्वल्कर* ने महाभारत में २५ तत्ववाले तथा 
२६ तत्व वाले द्विविध सांख्य की कल्पना की है। दालमन* का कहना है 
कि सांख्य के सिद्धान्त महाभारत में सर्वत्र व्याप्त हैं। लोकमान्य तिलक" 
के अनुधार महाभारत में व्यक्ताव्यक्त एवं क्षेत्र क्षेत्र विचार सांख्य के 
अनुरूप हैं । हापकिस* महाभारत में वणित छः प्रमुख सिद्धान्तों में सांख्य का 
महत्वपूर्ण स्थान माना है। 


गीता :--- 
गीता हिन्दू चिन्तन की सर्वोत्तम कृति है। इसे उपनिषद्‌ का नवनीत 


- जींश0णए 0० पाता एछएशं।050]79 ५० ॥ ?ए- 27 
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कहा जाता है। किसी ग्रन्थ" का मनुष्य के मन पर कितना अधिकार 
है, इसे उस ग्रंथ के महत्व की कसौटी समझा जाए तो कहना होगा कि गीता 
भारतीय विचारधारा में सबसे अधिक प्रभावशाली ग्रंथ है। सांख्य का मनो- 
विज्ञान तथा सृष्टिक्रम गीता में स्वीकृत है, यद्यपि उसके अध्यात्मशास्त्र 


विक्षाएँ ही लगभग पूर्ण रूप में भगवद्गीता के दार्शनिक विचारों का आधार 


है। दासभुप्त* गीता में उल्लिखित सांख्य को कपिल का सांख्य नहीं 
मानते । उनके अनुसार गीता में पुरुष चिद्रप नहीं है। 


3राण सृष्टि-विज्ञान सम्बन्धी विचारों का संलक्षक है, और सुष्टि विज्ञान 
तत्व ज्ञान की आधार शिला है। पुराणों में सर्ग प्रतिसर्ग वर्णन ही मुख्य है* । 
सांख्य के प्रति प्राण इतिहास की अपार श्रद्धा है। पुराणों में सांख्य एवं 
कपिल का विवेचन कई स्थलों पर हुआ है। देवी भागवत" में सांख्य को 
+ रमब्ञान एवं सर्वाश्ान नाशक कहा गया है। 


मनुस्य॒ति एवं अथश्ञास्त्र :- 


स्मृतियों में मनुस्मृति का स्थान सवोपरि है। यह मूल रूप में एक धमंशास्त्र 
है, जिसमें नैतिक नियमों का विधान है। इसने प्रथाओं एवं परम्पराओं को 
ऐसे समय में गौरव प्रदान किया जब उनका मूलोच्छेदन हो रहा था । 
अल बुक जैसे विद्वान मनुस्मृति को 3राण एवं महाभारत के दाशंनिक 
विवेचन का नेता मानते हैं। मनुस्मृति* में सांख्य के प्रकृति, मह॒त्‌, इन्द्रिय 
पे, ४6 7 086 ॥00 शा 8 9०7८ ॥६६ 07 ६४७ फ्र0 ०7 787 8 ६३, 
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२. 3. ९. ए० ॥, 9, 527 
हे, मर. ॥. ए. ए० [, ?,?, 47]_473 
४. सर्गेश्च प्रतिसर्गशच वंशो मन्वन्तराणि च्‌। 
वंशानुचरितं चैव पुराण पतञच्च॒लक्षणम्‌ ।। 
५. कपिल शास्त्रमास्यात म्‌ सर्वाउ्चाननाशनम्‌, दे० भा० ८/२/१४-२० 
६. 7. ए. ए७०॥, ? 5:6 
४. मनुस्मृति १४-६३, २/८८-१००, १२/२४-३०, ४०, ५०, ८२, ९१, ९८, 
3०२, १०५, १११, ११८-१२०. ह 


६.) 


महाभूत, तन्मात्र, त्रियुण एवं प्रमाण त्रय जीवन्मुक्त आदि का विवेचन मिलता 
है। कौटिल्य का अर्थ शास्त्र एक महत्वपूर्ण राजनीतिक ग्रंथ है, जिसके 
प्रारम्भ में ही सांख्य” योग एवं लोकायत को आन्वीक्षिकी कहा गया है। 


चरक एवं सुश्रत संहिता 

चरकसंहिता में * सांख्य का पांडित्य तथा दर्शन के अर्थ में प्रयोग है । 
सांख्य की अष्ट प्रकृति एवं षोडश विकारों का विभाजन भी स्वीकृत है। 
आत्मा को निर्मुण, निष्क्रिय एवं निविकार कहा गया है। अग्निवेश्ञ ३ 
भगवान अत्रेय से पूछता है--“धातु भेद से कितने प्रकार के परुष होते हैं ?' 

अत्रेय ने उत्तर में तीन प्रकार के पुरुष का वर्णन किया है--(१) षड़धातु 
पुरुष (२) एकधातु पुरुष /३) चौबीस धातु वाला पुरुष । इनमें द्वितीय 
प्रकार का पुरुष ही सांख्य का पुरुष है, क्योंकि यह वैद्य के लिए निष्प्रयोजन 
है। दासगुप्त ने चरक के सांख्य को मौलिक एवं प्राचीन सिद्ध करने का 
विस्तृत प्रयास किया है४ । यह इनकी अपूर्वता कही जा सकती है, जो इस 
आयुर्वेद ग्रन्थ में सांख्य विचारों को ढूढ़ने का प्रयास किया। सुश्नुत 
संहिता" में, सांख्य की अष्ट प्रकृति षोड्श विकार, क्षेत्रज्ञ (पुरुष) का वर्णन 
किया गया है । 
अहिबेध्न्यसंहिता एवं बृहत्संहिता : 

पाच्ररात्र सम्प्रदाय की अहिर्बध्न्य संहिता? में त्रिगुण तथा सांख्यीय 
प्रमेयों का उल्लेख है। षष्टितन्त्र तथा कपिछ का भी आख्यान है। षष्ठि- 
तनत्र को वेष्णव सांख्य कहा गया है तथा उसे प्राकृत एवं बैकृत दो मण्डलों में 
विभक्त किया गया है। बाराहमिहिर प्रणीत बृह॒त्संहिता के व्याख्याकार 
भट्टोत्पल४ ने अपनी व्याख्या में २२-३० तक की कारिकाओं को उद्धृत 
किया है.। इसके पूर्व भी कपिल पद आया है। 


साख्य यागा छाकाथत चत्यान्वाक्षिका काटल्याथशास्त्र, पृ० ११ 
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/ शारीरस्थानम्‌ १/२, १५, १६ 
४. में, ।. ?, ५४० 23--27 
५. शारीरस्थानम्‌ १/३, १/२२ 
६. अहिबु ध्व्यसंहिता ११/५-८, १२/१८-३० 
बृहत्संहिता, भाग १० खण्ड १ 
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बोद्ध एवं जैन ग्रन्थ :-- 

बौद्ध ग्रन्थों में सांख्य की विशद्‌ चर्चा है। गार्वे ने" ब्रह्म जाल सुत्त के 
एक अवतरण में बुद्ध को सांख्य से परिचित बताया है। जहाँ बेबर 
याकोबी, गारवें सांख्य की प्राचीनता को स्वीकार करते हैं, वहाँ प्रो० ए० वी० 
कीथ* का मत इसके विपरीत है। इनके अनुसार त्रिगुण सिद्धान्त 
बौद्धग्रंथों में नहीं है, जो सांख्य की आधार शिला है। कारणता एवं 
निराशावाद के लिए भी सांख्य बौद्ध धर्म का ऋणी हैं । राधाकृष्णन * बर्नफ, 
बेबर, याकोवी आदि विद्वानों के वक्तव्यों के आधार पर निष्कर्ष रूप में यह 
कहना चाहते हैं कि यह संसार दुःखमय है और प्रकृति से विच्छेद होना ही 
मोक्ष है। इसी सिद्धान्त से बुद्ध को भी सुझाव मिला होगा तथा सांख्य की 
मानसिक प्रक्रिया के अनुसार उन्होंने स्कंध विषयक सिद्धान्त निश्चित 
किया होगा। सांख्य४ के ग्रंथ जो हमें आज उपलब्ध हैं, वे बौद्ध धर्म के 
प्रादुर्भाव के पश्चात्‌ के ही हैं और हो सकता है इन पर बौद्ध सिद्धान्तों का 
प्रभाव पड़ा हो, परच्तु सांख्य के विचार बुद्ध से प्राचीन हैं । दासगुप्त" के 
अनुसार सांख्य को बौद्ध धर्म का उपजीव्य प्रतिपादित करने वाले विचारों में 
कुछ सत्यता की सम्भावना की जा सकती है, परन्तु उपलब्ध सांख्य ग्रन्थ 
बौद्ध धर्म के पदचात्‌ के ही मिलते हैं। डॉ० रामचन्द्र पाण्डेय * ने बौद्ध- 
दर्शन को सांख्य का ऋणी सिद्ध किया है। उपयुक्त आधारों पर कीथ का मत 
नितांत असंगत एवं निस्सार प्रत्तीत होता है। बुद्ध चरित के १२ वें अध्याय में 
अराड ने जो बुद्ध को उपदेश दिया है वह सांख्यानुसार है। उससमें* 
प्रकृति, महत्‌, इन्द्रियाँ, मन, तन्मात्र, महाभूत, क्षेत्रज्ञ, तम, मोह. महामोह, 
तामिस्र तथा अंधतामिस्र का विवेचन हुआ है, जो सांख्यकारिका के वर्णन से 
मिलता जुलता है। प्रो० ए० वी०* कीथ को यहाँ सांख्य का प्रभाव मान्य 
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नहीं है, क्योंकि उक्त ग्रंथ से त्रिगुण विवेचन नहीं है, जो सांख्य का आधार- 
भूत सिद्धान्त है। डॉ० अनिमा सेन गुप्ता ने सर्वप्रथम इस ग्रंथ में सांख्य के 
द्वेतवाद को विविक्त माना है। बौद्ध धर्म॑ के दूसरे ग्रंथ दीघ निकाय में संखा 
संखिया पधान पकति का प्रयोग भी निश्चित करता है कि बौद्धधर्मं तथा 
दर्शन सांख्य से प्रभावित है। जैन ग्रंथ अनुयोग द्वार* सूत्र में, काविलं 
सट्उियंतं, कणग सत्तरी, माठर आदि पदों का उल्लेख है। कल्पसत्र में भी 
सठिठतंत्र का उल्लेख हुआ है। इससे कपिल एवं सांख्य ग्रंथों के अस्तित्व पर 
प्रकाश पड़ता है और सांख्य का पूर्ववर्तित्व सिद्ध होता है। 


पडद्शन सप्नुच्चयादि ;--- 


षड्‌ दर्शन समुच्चय में राजशेखर सूरि ने १८ इलोकों (४२-५९) में तथा 
आचार्य शंकर ने सर्व सिद्धान्तसंग्रह के ४० इलोकों में सांख्य सिद्धान्तों को 
उपस्थापित किया है । माधवाचार्य * ने सर्वे दर्शन संग्रह में सांख्य सिद्धान्तों को 
संक्षेप में प्रस्तुत किया है। इन आचार्यो ने सांख्य-कारिका को सांख्य का 
आधार ग्रन्थ माना है। शंकर एवं राजशेखर सूरि ने आचार्य माठर की 
व्याख्या को तथा माधवाचार्य ने वाचस्पति मिश्र की मान्यता को अधिक 
संगत माना है । 


अलबीरूनि के लेख आदि १--. 


अलबीरूनि* ने सांख्यकारिका के आधार पर सांख्यीय प्रमेयों का 
उल्लेख किया है। उन्होंने भौतिक सर्ग पर विशेष रूप में प्रकाश डाला हे 
उन्होंने सांख्य के सम्बन्ध में इस प्रकार लिखा है--779० ७००८ 38४00. 8 
९07790880 99 ६8] ०॥ 96एॉ०७ 57४८५. ए० एल० वाशम ने» सांख्य- 
कारिका के ही आधार सांख्य दर्शन की संक्षिप्त रूप रेखा प्रस्तुत की है । 
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( १४ ) 


साम्यवाद तथा अन्य ३--- 


साम्यवाद का केन्द्रविन्दु मानव है। मानव मूल्य की सूक्ष्म वैज्ञानिक 
व्याख्या जो सांख्य ने प्रस्तुत की, और जिसके अनुसार मनुष्य स्वभावतः 
ज्ञान को खोज में प्रवृत्त होता है साम्यवाद से अधिक निकट है। मास ने 
जो धर्मविहीन, वर्गविहीन एवं ईश्वरविहीन समाज की कल्पना की है वह 
सांख्य के इस कथन-- 'मानषश्चेकविध:”” से अधिक मेल खाता है। 
अत्यन्त नास्तिक चार्वाक दर्शन भी जो भौतिक जगत को सब कुछ समझता 
है, सांख्य दर्शन से प्रभावित है क्‍योंकि सांख्य भोग एवं अपवर्ग द्विविध 
प्रयोजनों को सिद्ध करने वाला शास्त्र है, जिसमें तत्वाध्यास में सर्वप्रथम 
जगत्‌ के ज्ञान पर ॒ बल दिया गया है। संस्कृत झाहित्य के महाकवि मा * 
भी सांख्य से अपरेजित नहीं हैं। शिशुपालबध के प्रथम सर्ग में ही 
अनोपचारिक रूप से सांख्य की ओर संकेत किया गया है। इस प्रकार 
खंडन या मण्डन में सववेत्र सांख्य का उल्लेख हुआ है । 

उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि वेद, उपनिषद, महाभारत, 
पुराण, बौद्ध, जनग्रन्थ, आयुर्वेद, ज्योतिष एवं सभी संस्कृत साहित्य किसी न 
किसी रूप में सांख्य के अस्तित्व को स्वीकार करते हैं। सभी पुराण एवं 
स्मृतियाँ सांख्य तथा इसके आचार्यो के प्रति असीम श्रद्धा रखते हैं। सृष्टि 
एवं तत्वज्ञान विषयक प्राचीनतम्‌ विचारधारा होने के नाते सभी आस्तिक 
एवं नास्तिक दर्शनों पर इसका प्रभाव पड़ना सम्भव एवं स्वाभाविक हूँ । 
इस प्रकार श्रुति एवं स्मृति सभी इसकी प्रशंसा से ओत-प्रोत हैं और धर्म- 
प्रधान भारतीय जन मानस पर इसकी अमिट छाप है। 


नमक! २०२०० के जय की पट हमतममवमपालन, 


१. मांख्यकारिका, ५३ 
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. साँख्य-द्रष् परमर्षि कपिल 


बदिक साहित्य, रामायण, महाभारत एवं पुराणों में परमधि कपिछ का 
अनेक बार उल्लेख हुआ है। यथा-- 
दशानामेक॑ कपिल समान त॑ हिन्वन्ति क्रतवे पार्याय । 
गर्भ माता सुधितं वक्षणास्व वेनन्तं तुबयल्ती विभति॥ 

( ऋ० १०२७॥१६ ) 
सायण ने कपिल पद का अर्थ एक प्रसिद्ध ऋषि किया है - एक॑ मुख्य 
कपिल एतन्‍तामानं त॑ प्रसिद्धमूषिम । इवे० उ० में परमि कपिल की 
ज्ञानवत्ता पर प्रकाश डाला गया है -- 

यो योनि योनिमधितिष्ठत्येको विद्वानि रूपाणि योनीदच सर्वा: | 
ऋषि प्रसूतं॑ कपिल यस्तमग्ने ज्ञानेविभति जायमानं च पश्येत्‌ ॥ 

( ३बें० उ० ५१२ ) 
विश्वविश्वुत भगवद्गीता में कपिल को सिद्ध मुनि कहा गया है-- 
अब्वत्य: सर्ववजक्षार्णां देवर्षीणां च नारद: । 
गन्धर्वाणा: चित्ररथः सिद्धानां कपिलो मुनिः ॥ 

( गीता १०।२६ ) 
महाभारत में कपिल को सांख्य का वक्ता कहा गया है-- 
सांख्यस्य वक्ता कपिल: प्रमषि: स उच्यते । 
हिरण्यगर्भो योगस्य वेत्ता नान्‍्य:ः पुरातनः ॥। 

( म० भा० १२।३५०।६५ ) 
महाभारत में ही भीष्म ने कपिलादि सांख्याचार्यों को ईश्वर कहा है-- 
श्णु में त्वमिदं सूक्ष्मं सांख्यानां विदितात्मनाथ । 
विहित॑ यतिभिः सर्व: कपिलादिभिरीश्वरै: ॥। 

( म० भा० १२॥३०१॥३ ) 

महाभारत में कपिल को सगरपुत्र-प्रतप्ता के रूप में वणित किया गया 
है--महाराज सगर के साठ हजार पुत्रों ने अपने पिता के यज्ञीय अश्व को 
जब कपिल के आश्रम में बंधा हुआ देखा तो वे सब क्रुद्ध होकर कपिल का 
अनादर करते हुए घोड़े को अपने अधीन करने के लिए उनकी ओर दौड़े। 
इस पर मुनियों में श्रेष्त बासुदेव कपिलमुनि ने क्रुद्ध होकर अपने तेज से 
मन्द बुद्धि वाले उन सगर पुत्रों को एक ही साथ भस्म कर दिया? । 

बाल्मीकि रामायण में भी यह प्रसंग आया है--बड़े तीक्ष्ण बेग वाले, 





१, महाभारत, वनप्वं १०७/२९-३ ३| 


( १६ ) 


महाबली और बड़े शरीर वाले सगर पुत्रों ने वहाँ सनातन बासुदेव कपिल को 
देखा और उनके समीप ही घोड़े को चरते हुए देखकर वे सब बड़े आनन्दित 
हुए। कपिल को घोड़ा चोर समझकर क्रोध से लाल-लाल नेत्र वाले खनित्र 
तथा लांगरूल को धारण करने वाले, तरह-तरह के वक्ष तथा पत्थरों को 
धारण किये हुए वे सगर पुत्र दौड़े और ठहर-ठहर ऐसा कहने लगे-- हे दुर्बृद्धे ! 
तू ने हमारा यज्ञीय अश्व हरा है, आये हुए तू हमको सगर पुत्र जान। उनके 
दुर्वेचनों को सुनकर महान रोष से युक्त कपिल मुनि ने हँकार किया। 
हे काकुत्स्थ | उस अप्रमेय महात्मा कपिल के हँकार से समस्त सगर पूत्र जल 
कर भस्म राशि बन गये! । 
भागवत पुराण तथा गरुण पुराण में कपिल को भगवान विष्णु का 
पाँचवां अवतार कहा गया है -- 
पच्चम: कपिलो नाम सिद्धेश: कालविप्लतम्‌ । 
प्रोवाचासुरये सांख्यं तत्वग्रामविनिर्णयस्र॒ ॥ 
|| ग० पु० १॥१।१८, भा० पु० १।३॥१० ॥ 
जन्म के समय स्वयं देवाधिदेव ब्रह्मा जी माता देवहुति से कहते हैं-- 
एप मानवि ते गर्भ प्रविष्ट: कैटभादेन:। 
अविद्या संशयग्रंथि छित्त्वा गां विचरिष्यति ॥ 
अय॑ सिद्धग॒णाधीश: सांख्याचार्ये: सुसम्मतः । 
लोके कपिल इत्याख्यां गन्ता ते कीतिवर्धन: ॥ 
( भा. पु. ३४२४।१८-१९ ) 
पुराणों में अन्यत्र भी कपिल को विष्णु का रूप या अंश कहा गया है। 
सांख्यकारिका के सर्वेप्राचीन व्यास्याकार आचार्य माठर ने ग्रंथ के प्रारम्भ में 
पुराण पुरुष कपिल को कर्देम ऋषि एवं माता देवहुति का पुत्र कहा है : 
“इह हि भगवान्महषि: सांसिद्धिकधमंज्ञानवैराग्यैश्वयंसम्पन्नों भगवतः 
पुराण-पुरुषस्यावतारों जगदनुजिघृक्षया प्रजापते: कर्दमस्य पुत्र: स्वायम्भवस्थ 
मनोदुंहितरि देवह॒त्यां कपिलो नाम बभूव ।” 
रामचरितमानसकार गोस्वामी तुलसीदास जी कपिल के सम्बन्ध में 
कहते हैं-- 
देवहृति पुनि तासु कुमारी। जो मुनि कर्दम के प्रिय नारी ॥ 
आदि-देव प्रभु दीन दयाला। जठर धरेउ जेहि कपिल कृपाला ।। 
सांख्यशास्त्र जिन्‍्ह प्रगट बखाना । तत्वविचार निपुन भगवाना॥। 
( रामचरितमानस, बालकाण्ड १॥४२ ) 





१. रामायण, बालकाण्ड ४०/२५०३० 


२ ( १७ ) 


रवे० ५(२ में आये पद कपिल का अर्थ शंकराचार्य ने हिरण्यगर्भ किया 
है--ऋषधि सर्वज्ञमित्यर्थ:। कपिल कनककपिलवर्ण-प्रसूत॑ स्वेनैवोत्पादित॑ 
“हिरण्यगर्भ जनयामास पूर्व॑स्” इत्यस्यैव जन्मश्रवणादन्यस्य चाश्रवणात्‌ । पुनः 
सनन्‍्तोष का अनुभव न करते हुए कपिल का अर्थ विष्णु-अवतार कपिल 
किया है-- द 
“कपिल्ूषि: भगवतः सर्वभृतस्य वै किल । 
विष्णोरंशो जगनन्‍्मोहनाशाय समुपागतः। 
सांख्यानां कपिलो देवो रुद्राणामसि शंकर: ॥।” 
पं० उदयवीर शास्त्री के अनुसार शंकराचारय के मत से इस इवे, उ« में 
सांख्यों का प्रसिद्ध कपिल ही उपादेय' है। पं० आयश्याप्रसाद मिश्र * ने 
शास्त्री जी के विचारों से असहमति व्यक्त की है। उन्होंने स्वीकार किया 
है कि शंकराचार्य के किसी भी लेख से कपिल काल्पनिक नहीं सिद्ध होते । 
प्रो" ए. वी. कीथ *, रानाडे* आदि विद्वानों ने कपिल का अर्थ शंकराचार्य के 
अनुसार हिरण्यगर्भ ही किया है। जो कुछ भी हो परन्तु परम्परा, कपिल को 
विष्णु-अवतार के रूप में सांख्य का प्रवतेक मानती है । 


परम कपिल ऐतिहासिक व्यक्ति नहीं हैं :-- 

कालब्रुक, याकोवी", मैक्स्म्यूलर, पुलिनबिहारी चक्रवर्ती * आदि विद्वान 
कपिल को ऐतिहासिक व्यक्ति मानने के पक्ष में नहीं हैं | प्रोग ए० वी० कीथ* 
कहते हैं कि कपिल पद हिरण्यगर्भ का पर्याय हैं और अग्नि, विष्णु तथा 
शिव के साथ कपिल की एकात्मकता का भी उल्लेख संस्क्ृतसाहित्य में 
मिलता है। इसलिए* कपिल को ऐतिहासिक व्यक्ति नहीं माना जा सकता । 
महामहोपाध्याय पं० गोपीनाथ कविराज का भी यही मत है-- 
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डॉ० हरदत्त शर्मा" कहते हैं कि कपिल के ऐतिहासिक व्यक्ति होने में 
कोई सबल प्रमाण नहीं है। पं० उदयवीर शास्त्रीः ने कपिल की 
ऐतिहासिकता में सन्देह प्रकट करने वाले विद्वानों की भत्सेना की है। 
राधाकृष्णन * ने स्वीकार किया है कि कपिल नामक एक ऐतिहासिक 
व्यक्ति रहा है, जो सांख्य विचारधारा के प्रति उत्तरदायी है। 


वेद, उपनिषद्‌, रामायण, महाभारत, बौद्ध, जैनादि साहित्य के साक्ष्यों 
पर किसी भी प्रकार से कपिल की सत्ता एवं उनके सांख्यज्ञान को अस्वीकार 
नहीं किया जा सकता। ऋग्वेद १०१२७।१६ के आधार पर कपिल का 
आषंत्व तथा श्वे० 3० ५/२ के आधार पर आपष॑त्व के साथ उनकी ज्ञानवत्ता 
प्रमाणित होती है। सांख्यकारिका की ६९वीं कारिका के इस कथन “पुरुषार्थ 
ज्ञानमिदं गुह्य परमर्षिणा समाख्यातम' के आधार पर कपिल का द्रष्ट्त्वं 
भी सिद्ध होता है। इस प्रकार परमषि कपिल सांख्य के द्रष्टा हैं। वे सांख्य- 
शास्त्र के प्रणेता या आचाये नहीं हैं। जहाँ तक उनके ऐतिहासिक व्यक्तित्व 
की खोज का प्रदइन है, इस सम्बन्ध में कोई ठोस प्रमाण नहीं है । क्योंकि 
वेदिक साहित्य में आए ऋषियों के नाम किसी व्यक्तिविज्वेष को सम्बोधित 
नहीं करते । 


परभमषि कपिल का काल १--- 


आचार्यो ने रामायण, महाभारत तथा पुराणों में वर्णित सगरोपास्यान 
तथा कपिलमुनि के पिता कर्दम एवं माता देवहति के आधार पर उनके काल 
का निर्धारण करने का प्रयास किया है" । अ० स» में कपिल को ज्रेता युग के 
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(१९). 

आरम्भ में अवतीर्ण माना गया है! । इस प्रकार समस्त प्राचीन उद्धरणों एवं 
अन्य तथ्यों के आधार पर परमधि कपिल का समय अत्यन्त प्राचीन सिद्ध 
होता है। कालीपद भट्टाचाये ने कपिल से लेकर ईइ्वरक्षष्ण तक की 
कुछ छब्बीस आचार्यों की गणना करके तथा प्रत्येक के लिए मोटे तौर 
पर तीसवर्ष का समय देकर कपिल को ई० पृ० सप्तम शतक के पूर्व का 
बताया है। भट्टाचार्य के अनुसार किसी भी प्रकार से कपिल का समयें 
आठवीं शताब्दी पूर्व के बाद का नहीं हो सकता। पं० आय्याप्रसाद मिश्र ने 
भट्टाचार्य के विचारों का खंडन किया है। वास्तव में सांख्याचार्यों की जो 
संख्या भट्टाचार्य ने निर्धारित की है, वह कपिल एवं ईश्वरकृष्ण के बीच 
बहुत कम है तथा जो प्रत्येक के बीच तीस वर्ष का व्यवधान माना हैं वह 
भी काल्पनिक है। . ली ० 

हमारी दृष्टि यहाँ कुछ भिन्न है। हमारी यह मान्यता है कि आसुरि, 
पञ्चशिखसांख्याचार्यों से सम्बन्धित ८०वीं कारिका प्रक्षिष्त है। ७१वीं 
कारिकागत शिष्यपरम्परया का अर्थ आध्ुरिपञ्चशिखादि सांख्याचाये नहीं, 
अपितु उसका संगत अर्थ गुरुशिष्यसंवाद या मौखिक रूप से है। इस प्रकार 
पौराणिकसाक्ष्यों के आधार पर कपिल की सर्वज्ञता भले ही प्रमाणित 
हो, परन्तु उनके काछू का सही निर्धारण नहीं हो सकता क्योंकि वे एक 
वेदिकऋषि हैं। या 
पष्टितंत्र कोई ग्रंथविशेष नहीं अपितु यह सांख्य का पर्याय है 

सांश्यकारिका मूल में कपिछ की किसी कृति का उल्लेख नहीं है | परन्तु 
प्रायः सभी टीकाकार*, बादरायण" व्यास, शंकराचार्य ६ वाचस्पतिमिश्र* 
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६. स्मृति तंत्राब्या परमधि प्रणीता शांकरभाष्य २।१।१ 

७. सा स्मृति तंत्रार्या परमषिणा कपिलेतादि विदुषा प्रणीता भामती २। ११ 


( २० ) 


भास्कराचार्य” आदि विद्वान्‌ एक स्वर से यह मानते हैं कि षष्दितंत्र 
नामक एक कपिल की कृति थी। पाछ्चरात्र संप्रदाय की प्रसिद्ध कृति 
अहिर्वष्त्य संहिता" के आधार पर भी षष्दितंत्र का अस्तित्व सिद्ध होता 
है, वहाँ इसे प्राकृत तथा वैकृत दो मण्डलों में विभक्त किया गया है। 
उपलब्ध सांख्यकारिका में भी दो कारिकाएँ (७० तथा ७२) भी तंत्र तथा 
षष्टितंत्र पर प्रकाश डालती हैं। यद्यपि ये दोनों कारिकाएँ प्रक्षिप्त हैं । 
आचार्यो ने तंत्र एवं षष्ठितंत्र को एकार्थक मानकर षष्टितंत्र के अस्तित्व को 
स्वीकार किया है? । 

सांख्यविरोधी नास्तिकसंप्रदायों के प्राचीनग्रन्थों में भी षष्टितंत्र का 
उल्लेख हुआ है। कल्पसूत्र* नामक जनग्रंथ के प्रथम प्रकरण में महावीर- 
स्वामी को 'सद्ठितंत्र विसारए संखाणे' कहा गया है। कस्त्रचन्द लालवानी ने 
इसका अर्थ इस प्रकार किया है-- 

प& जा] 859 ट470 8 98507 ( 0० 687॥ ) गी6 इटांचा०6 0 
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इसी प्रकार जैनसम्प्रदाय के दूसरे सुप्रसिद्ध भ्रंथ अनुयोगद्वार सूत्र" में 
कपिल और षष्टितंत्र का विवरण प्राप्त होता है। इस प्रकार परम्परा 
यह मानती ही है कि कपिलकृत एक षष्टितंत्र ग्रंथ था जो अब लप्त हो 
गया है। 

सांख्यकारिका की ६९वीं कारिका में 'समाख्यातम्‌' पद आया है, जिसका 
अर्थ मौखिक उच्चारण करना हो सकता है। इस आधार पर कपिल किसी 
ग्रंथ के कर्ता नहीं हो सकते। पं० उदयवीर श्ञास्त्री' का कथन है कि 
कपिल का उपदेश ग्रंथ रूप में है। अपने मत के समर्थन में उन्होंने चार 
सबल तर्क उपस्थित किया है। पं० आश्याप्रसाद मिश्र” ने शास्त्री जी के 
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१. तत: कपिल महर्षि प्रणीत षष्टितंत्रारुय 
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( २१ ) 

विचारों का खण्डन करते हुए कहा--शास्त्री जी का यह कथन उचित नहीं 
है कि उपदेश का आधार ग्रंथ ही होता है। ग्रंथ लिखकर उसका उपदेश 
दिया जाता है और बिना ग्रंथ के भी उपदेश दिया जा सकता है। अनेक 
उपदेशक ऐसे हैं और वे ही सर्वोच्च उपदेशक हैं जो स्वानुभूत तथ्यों या 
बातों का ही उपदेश करते हैं। भ्रंथ का आश्रय लेते ही नहीं। इस प्रकार 
“ऋणषयो मंत्रद्रष्टार. से कपिल सांख्य के ह्रष्टा हो सकते हैं, परन्तु वे किसी 
ग्रंथ के कर्ता नहीं हो सकते । 

अब यह प्रश्न विचारणीय है कि आखिर षष्टितंत्र क्या है। तंत्र का 
अर्थ सिद्धान्त या विज्ञान हो सकता कोई ग्रंथ नहीं। डॉ० रामचन्द्र पाण्डेय 
कहते हैं-- 

पृप९ छत (87043 0065 70 8]ए89५8 7280 8 656, ॥6 89॥05 [676- 
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रिचार्डगार्वे”' का मत है कि ६० पदार्थों से युक्त होने के कारण 
सांख्य को ही षष्टितंत्र कहा जाता है। प्रो हिरियन्ना, गोपीनाथ कविराज, 
ए. बी. कीथ, एन. बी. थडानी, डॉ० रामशंकरभट्टाचार्य का भी यही मत 
है। जयमंगला में इस ओर स्पंष्ट संकेत किया गया है। इस प्रकार यह सिद्ध 
होता है कि षष्टितंत्र कोई ग्रंथविशेष नहीं है बल्कि यह सांख्य का पर्याय है। 
इस प्रकार कपिल सांख्य एवं षष्दितंत्र में अविनाभाव सम्बन्ध है। यद्यपि वे 
कौन-कौन से साठ पदार्थ सांख्य को मान्य हैं, इसका स्पष्टीकरण अद्यावधि नहीं 
हो पाया है, जब कि वाचस्पति मिश्र, नारायणतीर्थ*, अहिबु ध्व्य संहिताकार 


१, ॥च0०906८0० ६०0 श्यांदाताए09, ९. 2। 7२, (.. ?87069 
२. 706 इक्जांताए4 शआ0850976, 79, 58-39 
7078 78045 ता 4929 99. 07-42 
5५880 47॥9 3800 ४४78829792 ता98॥78 , 
5977:770५98 89867 9. 72-78 
सांख्यतत्वकौमुदी ज्योतिष्मती २६८-३६९ 
78 56८6 ० (6 88027९06 58007९8 ० (08 स्र78, 99, 24«28 
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३. सांख्य चन्द्रिका तथा तत्त्वकौसुदी ७२ कारिका की व्याख्या 
अहिबु घ्त्यसंहिता १२ वा अध्याय 


( २२ ) 


इस दिशा में काफी प्रयत्नशील रहे है। इस सम्बन्ध में कीथ का यह विचार 


अधिक संगत है कि सांख्यकारिका' के पूर्व सांख्य व्यवस्थित दर्शन के रूप 
में न आ सका था। 


आसुरि क्‍ पश्चशिखादि सांख्याचाय ऐतिहासिक व्यक्ति नहीं हैं :--- 


शतपथब्राह्मण में आसुरि का उल्लेख है*। महाभारत में कपिलआसुरि 
संवाद भी हैं)। आचायं॑माठरर तथा जयमंगलाकार ने इसे उद्धत किया है । 
पं० उदयबीर शास्त्री शतपथब्राह्मण में आये आसुरि को सांख्याचाये आसुरि 
मानते हैं" । डॉ० राधाकृष्णन* इस विषय में संदिग्ध हैं । रिचार्ड गार्वें 
पञ्चशिख को ऐतिहासिक व्यक्ति मानते हैं एवं प्रो" ए० बी० कीथ* आसुरि 
को ऐतिहासिक व्यक्ति नहीं मानते । महाभारत में ही आसुरि* के शिष्य 
पशच्चशिख का उल्लेख है। महाभारत, युक्तिदीपिका तथा अन्य श्रोतों के 
आधार पर पं० उदयबीर शास्त्री ने आसुरि, पशच्चशिख, ! * धर्मंध्वज, वशिष्ठ 
आदि ४२ आचार्यों की सूची प्रस्तुत की है। पं० आशद्याप्रसाद मिश्र' ने इन 
आचार्यों के जीवनवृत्त पर प्रकाश डाला है। परमर्षि कपिल के सांख्य-द्रष्टा 
सिद्ध हो जाने पर सांख्यकी शुरु-शिष्य परम्परा को किसी भी प्रकार से 
ऐतिहासिक नहीं कहा जा सकता । इतना अवद्य है कि इससे सांख्य की 
अविच्छिन्न परम्परा पर प्रकाश पड़ता है। :इस प्रकार अत्यन्त प्राचीनकाल 
से ही गुरु-शिष्य संवाद सांख्य विचारधारा में अनुस्युत है । 
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(* रईः ) 
सांख्य साहित्य 


सांख्यदर्शन पर उपलब्ध मूल ग्रंथ तीन हैं-- 
(१) ईइ्वरक्ृष्ण कृत सांख्यकारिका 
(२) तत्त्वसमास 
(३) सांख्यप्रवचन सूत्र या सांख्यसूत्र 


सांख्यकारिका $--- 

ईइवरक़रष्ण कृत सांख्यकारिका सांख्य का सब प्राचीन प्रामाणिक ग्रन्थ 
है । प्रो० ए०बी० कीथ, लोकमान्य तिऊूक, डा० राधाकृष्णन, प्रो० हिरियन्ना, 
दासग्रुप्त आदि विद्वानों का यही मत है! । इसमें मात्र सत्तर इलोक हैं, 
जिनमें सांख्य के सैद्धान्तिक पक्ष का संक्षिप्त परन्तु अत्यन्त स्पष्ट सारगरभित 
निश्चयात्मक वर्णन है। विभिन्न संप्रदाय के मौलिकम्रंथों में सांख्य- 
सिद्धान्तों के उल्लेख में सबसे अधिक इसी ग्रंथ का आश्रय लिया गया है। 
प्रो० हिरियज्ना* ने इसे भारत के सम्पूर्ण दार्शनिक साहित्य का रत्न कहा 
है। जनग्रंथ के अनुयोंगद्वारसूत्र में कनकसत्तरी का उल्लेख है, जिसे हिरण्य- 
सप्तति या सांख्यसप्तति कहा जा सकता है। पं० उदयबीर शास्त्री३ 
गोपीनाथ कविराज ने इसे सांख्यकारिका से अभिन्न माना है। डाँ० वेल्वल्कर* 
मत इसके विपरीत है। 
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( २४ ) 


सांख्यकारिका का रचनाकाल अभी तक विवादास्पद बना हुआ है। प्रो० 
ए० वी० कीथ, डा० राधाकृष्णन, हिरियन्ना, दासग्रुप्त, वेल्वल्कर, उदयबीर 
शास्त्री तथा आद्याप्रसाद ने इसका प्षमय निर्धारित करने का प्रयत्न किया 
है! । परन्तु कोई भी निश्चयात्मक तिथि अद्यावधि निर्धारित नहीं हो पायी 
है । इतना अवश्य है कि यह ग्रंथ जैनग्रन्थ के अनुयोगद्वा रसृत्र तथा ब्रह्मसत्र से 
प्राचीन है और इसे ई० पू० प्रथम शताब्दी की रचना कहा जा सकता है। 
प्रो० हिरियन्ना * ने ईश्वरक्ृष्ण को जहाँ कालिदास के समकालीन माना 
है, वहीं टी० जी० माइणकरर ने ईश्वरक्ृष्ण को कालिदास से अभिन्‍न 
कहा है.।. लोकमान्य तिलक पुलिनबिहारी चक्रवर्ती, उदयबीर शास्त्री 
आदि विद्वानों ने इसे नितान्त असंगत कहा है। सांख्यकारिका में कालिदास 
की उपमसा प्रधान शैली का प्रयोग अवश्य हुआ है। इस आधार पर उन्हें 
कालिदास के समसामयिक कहा जा सकता है, परन्तु किसी प्रकार से दोनों 
व्यक्ति एक नहीं हो सकते । 


सांख्यक्रारिका में केवल सत्तर (७०) कारिकायें हैं :-- 

सांख्यकारिका की टीकाओं में माठरवृत्ति में ७३ तथा गौड़पादभाष्य में 
६९ कारिकाओं का संकेत है। यद्यपि गौड़पाद ने कारिकाओं की संख्या 
सत्तर स्वीकार की है। ईश्वरक्ृषष्ण के स्वकीय' साक्ष्य तथा परमार्थ के 
साक्ष्य, जिसने सांख्यकारिका की संस्कृत टीका का चीनी भाषा में रूपान्तर 
किया था, के आधार पर कारिकाओं की संख्या सत्तर ही सिद्ध होती है । 

वाचस्पति मिश्र, जयमंगलाकार एवं नारायणतीर्थं के आधार पर यह. 
संख्या सत्तर (७०) के स्थान पर ७२ हो जाती है। वर्तमान समय में यही 
संख्या मानकर सांख्य का पठन-पाठन प्रचलित है। 

सांख्यकारिका को मात्र ७० कारिकाओं का ग्रंथ सिद्ध करने के लिए 
विद्वानों ने बहुत प्रयास किया है। लोकमान्य तिलक” ने ६६ वीं कारिका 


७8३३९ /0 +ानभम्याक्‍भकावतताक++ आते का५+अ/०नन नम कक 





_अलीसलनलकनलनन« ५ 4>अ नमन पतन» ५ »का 


१, 48 0. &. 0. एृ०५४, 376 0, &, 0. ए. एू,, 20 0, &, 0. 085- 
00०98, 0, &, 2. 049९, 50 एथआप्ाए प्रांप॑एश॥09. प्रथम शताब्दी 
पूर्व आद्या प्रधाद मिश्र तथा पं० उदयत्रीर शास्त्री 

२. 0७7५5 ०एा |. 7? 269 

३...$.. 8. ॥. 0. 'शिकाएला 9. 46-7 

४, गीता रहस्य १९७ टिप्पणी 
सांह्य दर्शन का इतिहास प० ४४५ 0 & 0, ४० 7" 45 7 

५. गीता रहुस्य पु० १७० 


( २५ ) 


तक सांख्य सिद्धान्तों की समाप्ति मानी है तंथा ६१ वीं कारिका के गौड़पाद- 
भाष्य को दो कारिकाओं का भाष्य निर्चित किया है। उनकी दृष्टि में 
लुप्त कारिका का स्वरूप इस प्रकार है-- क्‍ 


कारणमीश्वरमेके ब्रुवते काल परे स्वभावं वा। 
प्रजा: .कर्थ निर्गुणतों व्यक्त: काल: स्वभावश्च ॥। 


डाँ० हरदत्त शर्मा” ने तितक जी के इस अभिनव चिन्तन की बड़ी 
प्रशंसा की है। एस० सूर्यतारायण शास्त्री" तथा पं० उदंयबीर शास्त्री? ने 
तिलक जी की मान्यता का विरोध किया है। वैसे भी तिलक जी की इस. 
अभिनव कल्पना को अणुमात्र भी विद्वानों का समर्थन नहीं मिला है। गौड़- 
पाद भाष्य ही नहीं; माठरवृत्ति में भी इस प्रकार का व्याख्यान है और यदि 
कारिका लुप्त हो गई तो फिर उनका भाष्य कैसे बचा रहा ?--यह बात 
संगत नहीं प्रतीत होती । परमार्थ-कृत चीनी अनुवाद के संस्क्ृत-रूपान्तर- 
कार अय्यास्वामी शास्त्री" का मत है कि ६३वीं कारिका चीनी अनुवाद न 
होने से तथा ७२वीं कारिका के किसी मेधावी की उक्ति होने से (इह मेधावी 
कश्चिदार्यंम॒ ) इसे प्रक्षिप्त मान लेने पर कारिकाओं की संख्या ठीक सत्तर 
हो जाती है। यहाँ शास्त्री जी ने जो ६३ वीं कारिका के सम्बन्ध में कहा है 
वह उचित नहीं प्रतीत होता, क्योंकि इसी कारिका में “ज्ञान” से कैवल्य 
प्राप्त होने की बात कही गई है जो यहीं सांध्य का मूल सिद्धान्त हैं। 

पं० उदयबीर शास्त्री” के अनुसार इन चार (६९-७२) कारिकाओं का 
परस्पर आधिक सामड्जस्थ इतना संघटित एवं संतुलित है कि उनमें से एक 
पद भी हटाया जाना अनर्थ का हेतु हो सकता है। आचार्य पं० आद्याप्रंसाद 
मिश्र* का विचार है कि न तो अन्तिम तीन कारिकाएँ प्रक्षिप्त ही हैं और 
न कोई कारिका बीच से ही खंडित हुई है। उनकी दृष्टि में ६९वीं कारिकोर 
सिंद्धांतपरक होने से, ७०वीं प्राचीन आंचाये परम्परांको निर्देश करने से तथाः 
७१ वीं अ्ंथकार ईइवरकृष्ण का संकेत करने से आवश्यक है। ७२ कांरिंका 
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तो अत्यंधिक आवश्यक है, क्‍योंकि यह सर्वप्रथम कपिल द्वारा उपदिष्ट मूल 
शास्त्र के आधार पर ग्रंथ की रचना का कथन करके इसकी पूर्व प्रतिपादित 
प्रामाणिकता को सुदृढ़ करती है। विद्वानों)! का मत है कि यह 
“सप्तति” पद का अर्थ ठीक ठीक सत्तर ही कहना उचित नहीं है। 
७२ कारिकाओं से युक्त ग्रन्थ भी सप्तति कहा जा सकता है। इस सन्बन्ध में 
तिलक, शर्मा, विल्सन, अय्यास्वामीशास्त्री आदि ने भूल की है। 

. हमारी दृष्टि यहाँ कुछ भिन्‍न है । आचार्य गौड़पाद * ने ६९वीं कारिका 
तक भाष्य लिख कर ग्रन्थ की समाप्ति कर दी है तथा अन्त में कारिकाओं 
की सत्तर संख्या का निर्देश किया है-- द 

“सांख्यं कपिल मुनिना प्रोक्तं संसारविमुक्तिकारणं हि। 

यत्रेता: सप्ततिरार्या भाष्यं चात्र गौडपादकृतम ॥” 
माठरवृत्ति गौड़पादभाष्य से प्राचीन है, जिसका अपने भाष्य में उन्होंने 
बहुत अधिक उपयोग किया है। इसीलिए कुछ विद्वान गौड़पाद भाष्य को 
माठरवृत्ति की छाया मात्र समझते हैं। उपलब्ध ७० वीं कारिका पर भाष्य 
न होने से बहुत अधिक संभावना की जा सकती है कि उनकी दृष्टि में यह 
कारिका मूल ग्रंथ का भाग नहीं हैं। गौड़पाद यद्यपि यह स्वीकार करने हैं 
कि ग्रन्थ की पूर्णता में मात्र एक कारिका की आवश्यकता है, जिसे ७०वीं 
कारिका की संज्ञा दी जा सकती है। किन्तु वे कपिछ, आसुरि, पठचशिखादि 
(उपलब्ध ७०वीं कारिका) से संबंधित कारिका से संतुष्ट नहीं हैं। वास्तव में 
यह. कारिका महाभारत के कपिल, आसुरि, पञ्चशिखादि से संबंधित 
उपाख्यानों पर आधारित है। इसी प्रकार ७२ वीं कारिका, जो घष्टितंत्र 
से सम्बन्धित है, भी ग्रन्थ का भाग नहीं है क्योंकि यह पहले ही 
सिद्ध किया जा चुका है कि पष्टितन्त्र कोई ग्रन्थ विशेष नहीं है। 
आख्यायिका और परवाद का संकेत भी इसकी प्रामाणिकता में संदेह 
उत्पन्न करता है तथा इससे कपिल के आषे॑त्व पर सीधा प्रहार होता 
है। वी० वी० सोवानी, ए० वी० कीथ४, विल्सन, लोकमान्यतिलूक, 
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अय्यास्वामी शास्त्री की दृष्टि में भी यह कारिका ईश्वरक्ृष्ण द्वारा विरचित 
नहीं है। प्रचलित ७१वीं कारिका जिंसमें ग्रन्थकार ईइवरक्ृष्ण का नाम है; 
वही गोड़पाद की दृष्टि में ७०वीं कारिका है। इससे मैं भी सहमत हूँ । इस 
प्रकार तंत्र तथा षष्दितंत्र से संबंधित ७०वीं तथा ७२वीं दो कारिकाएंँ प्रक्षिप्त 
हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि कपिल को सांख्यशास्त्र का प्रणेता, आचार्य या 
घष्टितंत्र कर्ता सिद्ध करने के लिए इस प्रकार का जोड़-घटाव करना पड़ा, 
जो मूल ग्रंथ का भाग न होकर व्याख्याकारों की लेखनी का चमत्कार है। 


सांख्यकारिका के टीकाकार 

आचाय माठर :-- 
सांख्यकारिका की उपलब्ध टीकाओं में माठरवृत्ति महत्त्वपूर्ण स्थान 
रखती है। इस व्याख्या के साथ रचयिता के स्थान पर आचार्य माठर का 
नाम सम्बद्ध है। यह आचाये किस काल में हुआ, इसका आज तक असंदिग्ध 
निर्णय नहीं हो पाया है। आधुनिक इतिहासविदों ने चीन के इतिहास के 
आधार पर इस बात का निर्णय किया है कि ५४६ ई० में परमार्थ नामक 
एक भारतीय विद्वान ब्राह्मण आये साहित्य के अनेक ग्रन्थों को छेकर चीन- 
गया और उन सब ग्रंथों का उसने चीनी भाषा में अनुवाद किया। परसमाश्थ 
द्वारा ले जाए उन ग्रंथों में ईश्वरक्ृष्ण की सांख्यकारिका और उसकी एक 
व्याख्या भी थी, जिसका चीनी अनुवाद आज भी उपलब्ध है। वेल्वल्कर ने 
उस व्याख्या का चीनी अनुवाद की मूलभूत संस्कृत माठरवृत्ति के साथ 
तुलना करके इस बात का निर्णय दिया है कि परमार्थ ने अपने साथ 
सांख्यकारिका की जिस व्याख्या को ले गया था, वह माठरवृत्ति है। 
पं० उदयवीर शास्त्री ' का भी यही मत है। अय्यास्वामी शास्त्री जिन्होंने 
इस ग्रंथ का चीनी भाषा से संस्कृत में रूपान्तर किया है। उनके अनुसार 
यह माठरवृत्ति जेनग्रंथ अनुयोगद्वारसूत्र ४१ में उल्लिखित सांख्यंग्रंथ 
“माठर” एवं गुणरत्नसूरि द्वारा हरिभद्रसुरि के षड्दर्शनसमुच्चय को 
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अपनी टीका उद्ध,त “माठरभाष्य” से भिन्‍न' है। संभवतः यही माठर- 
भाष्य चीनी अनुवाद का मूल आधार हो । 


पं० उदयवीर शास्त्री ने माठरभाष्य तथा माठरवृत्ति को एक ही माना 
है। उन्होंने माठरवृत्ति* एवं चीनीअनुवाद भी पारस्परिक असमानताओं 
के कारणों पर भी प्रकाश डाला है। शास्त्री जी के अनुसार माठरवृत्ति 
ही चीनी अनुवाद का मूल आधार है। हम शास्त्रीजी के इस बात से सहमत 
हैं। शास्त्री जी का यह कथन भी सत्य है कि उपलब्ध माठरवृत्ति में कुछ 
अंश बाद में जोड़े गये हैं या प्रक्षिप्तः हैं । ब्रह्मस्‌त्रकार वादरायण व्यास ने 
सांख्य के खंडन में माठरवृत्ति का ही आश्रय लिया है। यह हमारा मत है। 
यहाँ कुछ मुख्य अंश उद्ध त हैं-- 


“सन्निधिसत्तामात्रेण चुम्बक इवबं लोहस्य प्रवृत्ति कारणम” अतः 
प्रधानस्थ जडस्य प्रवृत्ति हेतुरयमस्तीति सिद्धि: ( का० २ )। स्वतन्त्र सर्वो- 
त्पत्तिकारणत्वात्‌ ( का० १० )। यथा क्षीरं दधिभावेन परिणमति। यथा 
सलिलमेक़ हिमवद्‌ हमभावेन परिणमति"! ( का० १६ ) प्रधाने हि सत्व- 
रजस्तमसामवस्थानाद्‌ बहुत्व संभव: ( का० १६ )। अपि चोक्त षष्टितन्त्रे-..- 
“पुरुषधिष्ठित प्रधान प्रब॑तते' (का० १७)। एष प्रकृतिकृत इति (का० ५६) । 
यथा तृणोदक गवाभक्षितं पीत॑ं च क्षीरभावेन परिणमति (का०५७) | 


' माठरवृत्ति का समय कुछ बाद में जोड़े गए अंशो के आधार पर, 
अय्यास्वामी* शास्त्री ने १००० ई० के अनन्तर माना है। जान्स्टन" तथा 
महामहोपाध्याय उमेश मिश्र" ने उपलब्ध माठरवृत्ति की प्राचीनता में 
संदेह प्रकट किया है। जैनग्रंथ अनुयोगद्वार सूत्र के आधार पर आचाये माठर 
का काल ईसा की श्रथम शताब्दी के पूर्व स्थिर होता है। हमारी दृष्टि में 
आचार्यमाठर या तो बौद्ध हैँ या बौद्ध धर्म और दर्शन से अत्यधिक 
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प्रभावित हैं। आचार्य माठर' ने पुरुष को परमात्मा मानते हुए भीक्तां 
कहा है। परवर्ती सभी आचार्यो ने प्रायः सभी महत्त्वपूर्ण सिद्धान्तों के 
विवेचन में माठरबृत्ति का ही आश्रय लिया है। ः 
युक्तितीपिकाकार $-- क्‍ 

युक्तिदीपिका माठरवृत्ति से अर्वाचीन तथा अन्य टीकाओं से प्राचीन है। 
टीकाकार का नाम अज्ञात है। डाँ० रामचन्द्र पाण्डेय * एवं उदयवीर 
शास्त्री) के अनुसार इस ग्रंथ का रचयिता राजा है। युक्तिदीपिका में 
प्रकृति एवं महत्‌ के बीच एक और सृक्ष्मतत्व का निर्देश मिलता है। युक्ति- 
दीपिकाकार ने ३९ वीं" कारिकागत “प्रभूत” पद तथा ४८ वीं* कारिका- 
गत “दशविधमहामोह'” पद का सर्वथा नवीन अर्थ किया है। पं० उदयवीर 
शास्त्री ने इनका समय ४५० ई० के आस-पास रखा है। पं० आद्याप्रसाद 
मिश्र के अनुसार उनका समय पञ्चम शताब्दी के आस-पास है। सांख्य- 
कारिका की टीकाओं में युक्तिदीपिका का वैशिष्ट्य उल्लेखनीय है। 

इसमें सर्वत्र प्राचीन सांख्य एवं यत्र-तत्र अन्य दार्शनिक सम्प्रदायों के 
भी ऐसे आचार्यो' के विचार एवं मत उद्धृत है, जिनके विषय में अत्यल्प 
जानकारी थी। इन आचार्यों के मतों एवं सिद्धान्तों से हम सांख्यदर्शन के 
विविध विकास की रूम्बी धारा के साक्षात्कार में समर्थ होते हैं। 


९ & 
आचाय गौड़पाद ३-- 
सांख्यकारिका के तीसरे प्राचीन व्याख्याकार गौड़पाद हैं। एकमात्र 
इन्हीं की टीका “भाष्य” नाम से है। गोौड़पादभाष्य में माठरवृत्ति का 
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दशविधे कुटुम्बे यो य॑ ममेत्यभिनिवेश; । सां० का० ४८ 


नए 


्च्छ 
ञ 


( हे० ) 


बहुत अधिक उपयोग हुआ है। इसी कारण उदयबीर शास्त्री ने भाष्य को 
माठरखवृत्ति की छाया मात्र कहा है। गौड़पाद शंकराचार्य के दाद गुरु हैं। 
यद्यपि पं० उदयवीर शास्त्री इससे सहमत नहीं हैं। शास्त्री जी ने जो 
तीन तर्क उपस्थित किये हैं उन्हें अकाट्य एवं निश्ययात्मक नहीं कहा जा 
सकता *। शास्त्री के अनुसार इनका समय ५५० ई० के आस-पास है। 
पं० आद्याप्रसाद मिश्र ने इनका समय ६५० के आस-पास निर्धारित किया है । 
इनकी ५२ वीं? कारिका के लिंग और भाव के अच्योन्याश्रय सम्बन्ध की 
व्याख्या सवेथा नवीन है, जिसे वाचस्पति मिश्र ने भी अपनाया है। गौड़पाद- 
भाष्य पर टी० जी० माइणकर का एक अंग्रेजी अनुवाद भी उपलब्ध है। 
जनाद॑नशास्त्री और अन्य विद्वानों ने इसकी हिन्दी टीका भी की है। 
गौड़पाद में पुरुषेकत्व तथा पुरुषबहुत्व दोनों का संकेत है। 


जयमंगलाकार $--- 

जयमंगलाकार, गौड़पाद से अर्वाचीन तथा वाचस्पति मिश्र से प्राचीन 
हैं। वाचस्पति मिश्र ने तत्वकौमुदी में जयमंगला का कई स्थलों में उपयोग 
किया है। उदयबीर शास्त्री के अनुसार इसका रचयिता शंकर है जो 
प्रस्थानत्रयी के भाष्यकार शंकराचार्य से भिन्न है? । ११वीं कारिका की 
व्याख्या में सर्वप्रथम जयमंगलाकार ने ही पुरुष का अनेकत्व वरणित किया 
है। उतका प्रमेय विषयक विभाजन भी मौलिक है। षष्टितंत्र के विषय में 
भी उन्होंने सर्वप्रथम प्रकाश डाला है। उदयवीर शास्त्री ने इनका समय 
६५० के आस-पास रखा है। आशद्याप्रसाद मिश्र ने इन्हें ७०० ई० के बाद का 


मान्य है| 


आचाय वाचस्पतिमिश्र :-- 


सांख्यकारिका के टीकाकारों में आचार्य वाचस्पति मिश्र का अत्यन्त 
गौरवपूर्ण स्थान है। उनकी पांडित्यपूर्ण व्याख्या 'सांख्यतत्वकौमुदी' नाम से 
विश्यात है। आप के पांडित्य के प्रति सारा विद्वत्समाज नतमस्तक है। 
१, सां० दर्शन का इत्तिहास पृ० ४०६ 
२. सां० दर्शन की ऐतिहासिक परम्परा पृ० २६६ 
३. शनादित्वात्त्व सर्गस्य बीजाखुखदन्योन्याश्रयों न दोषय । . 
की 8... जो काका द का० ५२ पर गौड़पादभाष्य 





४, सां० दर्शन का इतिहास पृ० ३६४-३८५ 


( ३१ ) 


'तुथा.. सर्ज-..तंत्र स्वतंत्र की उपाधि से विभूषित किया जाता है। समस्त 
भारेत्तीय देशनोंनमें जैसी अप्रतिहत.गति वाचस्पति मिश्र की थी, वैसी किसी 
भी प्राचीन या अर्वाचीन आचार्य की नहीं। उन्होंने समस्तदर्शनों के मूधेन्य 
ग्रंथों पर साधिकार प्रामाणिक टीकाएं लिखी हैं। वाचस्पति मिश्र के प्राय: 
सभी ग्रन्थ न्यायशास्त्र से प्रभावित हैं। 'सांख्यतत्वकौमुदी' में भी उनका यह 
वेशिष्ट्य पर्याप्त अंश में विद्यमान है। इसीलिए डाँ० उमेशमिश्र ने इस 
टीका को विद्वत्तापूर्ण मानते हुए भी सांख्य दर्शन के रहस्य का उद्घाटन में 
असफल कहा है'। यहाँ हम कुछ और कहने का साहस कर संकते हैं। 
सख्यतत्वकौमुदी सांख्यकारिका की सबसे प्रामाणिक टीका मानी जाती 
है । प्रायः इसी आधार पर सांख्य का पठन-पाठन भी प्रचलित है। हमारी 
दृष्टि से इस ग्रन्थ में वाचस्पति मिश्र ने प्रायः सभी महत्वपूर्ण सिद्धान्तों के 
विवेचन में सांख्यकारिकाकार ईद्वरक्ष्ण की मूल भावना को स्पर्श तक 
नहीं किया है। सांख्य दर्शन में परम्परागत चली आ रही अनेक असंगतियों 
के निराकरण में उनका कोई योगदान नहीं रहा है। इसलिए वाचस्पति 
मिश्र की सांख्यनिष्ठा के प्रति हमें संदेह है और उनका सारा प्रयास 
विद्वत्समाज के लिए खेदजनक है। वाचस्पति मिश्र का समय विद्वानों ने 
८४१ ई० निर्धारित किया है, जबकि मैकडोनेल"* ने उनका समय एकादश 
शताब्दी माना है । 

वाचस्पतिमिश्र की तत्वकौमुदी पर संस्कृत में अनेक आचार्यो ने 
टीकाएँ लिखी है, जिनमें शिवनाराथण शास्त्री (सारबोधिनी), कृष्णबल्लभा- 
चार्य (किरणावली), वंशीधरमिश्र (तत्त्व विभाकर ), बलराम उदासीन 
(विद्वत्तोषिणी), ऋष्णनाथ न्याय पञचानन (आवरण वारिणी), हरेराम 
शक्ल (सुषमा) रमेशचन्द्र तीर्थ (गुणमयी) पञ्चानन भट्टाचार्य (पूणिमा) 
मुख्य हैं। डा० गंगानाथ झा ने इसका अंग्रेजी में अनुवाद किया है। आचार्य 
आद्याप्रसाद मिश्र ( प्रभा ) डाँ० रामशंकर भट्टाचार्य (ज्योतिष्मति) -डाँ० 
गजानन शास्त्री मुसलूगांवकर (तत्व प्रकाशिका) इसके मुख्य हिन्दी व्याश्या- 
कार हैं। 
नारायणतीथ 

सांख्यकारिका के छठे टीकाकार नारायण तीर्थ है, जो वाचस्पति 
मिश्र से पर्याप्त अर्वाचीन है। इनकी टीका 'सांख्य चंद्रिका' नाम से 


१. सां० योग दर्शन, पृ० १५ 
२, ८ वरंडाताए 0 इवाशंण। वशाकपार, ?, 334 





पी 


प्रसिद्ध है। प्रायः मुख्य स्थलों पर इन्होंने वाचस्पति मिश्र का ही अनुसरण 
किया हैं। छठीं! तथा आठवीं कारिका की व्याख्या उनकी मौलिकता का 
प्रमाण है, जिस ओर किसी भी प्राचीन व्याख्याकार का ध्यान नहीं रहा है । 
पं०आद्याप्रसाद मिश्र ने उनका समय १७वीं शताब्दी बताया है। 
अन्य आवाय 
पर्युक्त व्याख्याकारों के अतिरिक्त मुडुम्व नरसिंह स्वामी ने “सांख्य- 

तरुवसन्त' नामक टीका लिखी है। सुर्यवारायण शास्त्री ने अपने ग्रन्थ में 
इसका अधिक उल्लेख किया है। वीसवीं के शताब्दी के व्याख्याकार हरि- 
हारानन्द आरण्यक ने सांख्यकारिका की एक सरल सांख्ययोग वंगछा टीका 
लिखी है उनका दूसरा ग्रन्थ सांख्य तत्वालोक है 
अन्य उपलब्ध ग्रन्थू-- 

सांख्यसंग्रह, सांख्ययोगकोश, सांख्यतत्वप्रदीप, सांख्यसार, सांख्यसूत्र 
वैदिक वत्ति आदि सांख्य पर अन्य उपलब्ध ग्रन्थ हैं। आप्टर ए 
सोलोमन _ द्वारा तीन अन्य ग्रन्थों का निर्देश मिलता है, जिसमें सांख्यवृत्ति 
और सांख्यसप्ततिवत्ति दो अज्ञात लेखकों की रचनाएँ हैं, जो गुजरात 
यूनिवर्सिटी अहमदाबाद से प्रकाशित है। मुद्रित संस्करण त्रुटिपूर्ण हैं । 


तरवप्रमास 
सांख्य का दूसरा उल्लेखनीय ग्रन्थ तत्वसमास है, जो अपने नाम के 
अनुसार बहुत ही संक्षिप्त है। मेक्समूलर* ने इसे सांख्य की प्राचीनतम कृति 
कहा है। लेकिन अब इस मत को सामान्यतः स्वीकार नहीं किया जाता । 
इसके वर्णन का प्रकार भी इसकी अर्वाचीनता का द्योतक है। महाभारत 
तथा पौराणिक साहित्य का भी इस पर प्रभाव है। उदयबीर शास्त्री ने इसे 
कपिकक्ृत” माना है। इनकी संख्या कम से कम २२ तथा अधिक से अधिक 
२५ है। कहीं-कहीं २७ सूत्रों का भी उल्डेख मिलता है। 
१. तथा चेन्द्रिय योग्यस्य सर्वस्यापेक्षितस्यथानपेक्षितस्य च दुृष्टात प्रत्यक्षादेव सिद्धि: । 
तेन पृथिव्यादीनाम्‌ प्रत्यक्षादेव पिद्धिरितिभाव: । सां० चन्द्रिका पृ० १० 
२. सां० द्दांत की ऐतिहासिक परम्परा पृ० २९९ 
३. 8 (98808) 5877/099 ९. 26] 
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५. सां० दर्शन का इतिहास १० ३१६ 


रे (: 5 ॥ 


तत्वसमास घ्त्र के व्याख्याक्ार  -- 
तत््वसमास की छः व्याख्याएँ उपलब्ध हैं। इनमें कुछ लेखंकों का नाम 
अज्ञात है। (१) सांख्यतत्त्व विवेचन ( षिमानन्द ) (२) तत्त्वयाथार्थ्यं दीपन 
([ भावागणेश ) (३) सर्वोपकारिणी ( अज्ञात कतृ क ) (४) सांख्यसूत्रविवरण 
( अज्ञात कतृ क ) ५) तत्त्वसमाससूत्र वृत्ति या क्रमदी पिका (अज्ञात कतृ क) 
(६) कापिल सूत्र विवरण ( अज्ञात कतृ क )। तत्त्व समास की टीकाओं में 
क्रमदीपिका' सबसे प्राचीन है ।* 


पांख्यसृत्र :-- 
.. सांख्यदर्शन के प्रमुख आधार ग्रंथों में सांख्यसूत्र सबसे बाद का ग्रंथ है। 
यह चौदह॒वीं शताब्दी के बाद की रचना मानी जाती है*। इसमें छः 
अध्याय हैं, प्रथम तीन में सांख्यसिद्धान्तों का विवेचन है। चतुर्थ अध्याय में 
आख्यायिका तथा अन्तिम दो अध्यायों में परबादों का वर्णन है। पं० उदयबीर 
शास्त्री ने इसे कपिलकृत मूल षष्टितंत्र माना है तथा इसकी. प्राचीनंता को 
सिद्ध करने के लिए विस्तृत कष्टसाध्य प्रयास किया है? । अपनी इस 
अभिनव कल्पना की स्थापना में उन्होंने इसे भर्वाचीन सिद्ध करने वाले 
विद्वानों-लोकमान्यतिलक, कीथ, मेक्स्म्यूलर, पं० गोपीनाथ कविराज आदि के 
लिए अशोभनीय शब्दों का प्रयोग.किया है। भगी रथ प्रयास के बाद भी अपने को 
असहाय अनुभव करते हुए वे कहते हैं-“आज तक के साहित्य में किसी विद्वान 
ने यह नहीं लिखा है कि ये सूत्र कपिल के बनाए हुए हैं।* सांख्यसूत्र की 
प्राचीनता के जिन तकों एवं आधारों को ज्ञास्त्री जी ने अपने समर्थन में 
लिया है, उन्हें अकाद्य एवं सबल नहीं कहा जा सकता । मैक्स्मुलर के अनुसार 
सर्वेत्रथम १४ ४6७५१ पथ ने इन सूत्रों को उद्धृत किया है। वाचस्पति 
मिश्र तथा माधवाचार्य भी इन सूत्रों से अपरिचित प्रतीत होते हैं, साथ ही 
साथ इन सूत्रों में वेशेषिक, न्याय तथा अन्य पद्धतियों का उल्लेख होने के 
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अनशन: 


१. सांखुयदर्शन की ऐतिहासिक परम्परा पृ० ३४८-३४९ 
२. चि०एछ़ 7 78 बवाा80 था वो आं685 "80 [6 इच्तर॥% 8त(त3 $ 8 
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३. सांख्य दर्शन का इतिहास पृ० १०४-१७३ 

४. सांखय दर्शन का इतिहास-द्वितीय एवं तृतीय अध्याय 


(३४ ) 


कारण इन्हें किसी प्रकार से प्राचीन नहीं कहा जा सकता! । आख्यायिका 
ओर परवाद का वर्णन भी इसकी प्राचीनता का बाधक है। बहुत कुछ यह 
सम्भावना की जा सकती है एवं जिसे मेक्स्मुलर, कीथ* आदि विद्वान मानते 
हैं कि ये सूत्र सांख्यकारिका एवं उसकी ठीकाओं पर आश्रित हैं । 


है 8 .ुफ 
साँख्यसन्नों के व्याख्याकार 

अनिरुद्ध : | 

सांख्य प्रवचन सूत्र को प्राचीनतम उपलब्ध टीका अनिशरद्धकृत सांख्यसू त्रे 
वृत्ति है। डॉ० रिचार्ड गावें ने विज्ञानभिक्षुक्ृत सांख्यप्रवचन भाष्य से आठ 
स्थलों की सूची दी है जिनके आधार पर विज्ञान भिक्षु की अपेक्षा अनिरुद्ध की 
प्राचीनता सिद्ध होती है। अनिरुद्ध का समय १६वीं शताब्दी के पूर्व माना 
गया है, जब कि पं० उदयबीर शास्त्री के अनुसार इनका समय खीष्ट 
एकादश शतक का प्रारम्भ है । 


विजानभिकश्षु :-- 
सांख्यप्रवचनसूत्रों के दूसरे ब्याख्याकार विज्ञान भिक्षु हैं। इन्हें १६वीं 
शताब्दी का आचार्य॑ माना जाता है। इनके ग्रंथ का नाम सांख्यप्रवचन- 
भाष्य है। सृष्टि सामान्य के विषय में विज्ञानभिक्षु का विचार मौलिक है 
तथा बाद के ग्रंथों में इसका अधिकांशत: प्रयोग मिलता है-- 
प्रकृते: क्षोभात्‌ प्रकृतिपुरुषसंयोगस्तस्मात्‌ सृष्टिरितिसिद्धान्त:? । 


अन्य व्याख्याकार :-- 
सांख्यसृत्रों के तीसरे व्याख्याकार महादेव वेदान्ती हैं, जिन्होंने सांख्य- 


सूत्र वृत्तितार नामक टीका लिखी है। ये १७वीं शताब्दी के आचार्य हैं। 
चतुथथ व्याख्याकार नागेश भट्ट हैं, जिनकी कृति का नाम लघ सांख्यवत्ति है । 


अन्तिम व्याख्याकार विश्वेश्वरदत्त मिश्र" हैं, जिन्होंने सांख्यतरंग नामक 
ग्रंथ लिखा है । 
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( ३५ ) 


सांख्यद्शन के पाइचात्य व्याख्याकार ;-- 

पाश्चात्त्य विद्वानों ने सांख्यद्वव पर बहुत प्रशंसनीय कार्य किया है। 
पक्षपात॒ बिहीन दृष्टि से उन्होंने जिस तरह सांख्य के सम्बन्ध में अपने 
विचार व्यक्त क्रिये हैं, उससे सांख्य दर्शन की समस्याओं के समाधान में 
बहुत कुछ सहायता मिलती है। पादरचात्य व्याख्याकारों का मन्तव्य बिल्कुल 
स्पष्ट एवं प्रभावशाली है। रिचार्ड गार्वे ने इस शाखा का विशेष अध्ययन 
किया है तथा इसकी प्राचीनता एवं प्रामाणिकता में उनका पूर्ण विश्वास है। 
रिचार्ड गावें के बाद दूसरा महत्त्वपूर्ण कार्य प्रो० ए० वी० कीथ का है। 
कोथ सांख्य की अर्वाच्ीनता के पक्षपाती हैं। इनके निष्कर्षों एवं विचारों से 
सांख्यदर्शन के कुछ महत्त्वपूर्ण सिद्धान्तों पर नूतन प्रकाश पड़ता है। इन 
विद्वानों के अतिरिक्त दालमन, ओस्ट्रामेयर, याकोबी, वैलेन्टाइन, मैक्स्म्यूलर 
फेंकलिनएडगर्टन, हुबर, कालबुक, विल्सन तथा एफ० ई० हाल आदि 
पाइ्चात्य विद्वानों का प्रयास अति प्रशंसनीय है । " 


सम कालीन भारतीय व्याख्याकार (--- 

पाइचात्त्य विद्वानों की तुलना में समकालीन भारतीय विद्वानों का कार्य 
संतोषजनक नहीं है। सांख्य दर्शन में अनेक असंगतियाँ चिरकाल से चली 
आ रही हैं, जिनकी ओर आचार्यों का ध्यान अवश्य गया होगा। परन्तु इनका 
निराकरण एवं समाधान उन छोगों ने क्‍यों नहीं ढृढ़ा ? यह बात समझ में 
नहीं आती । ऐसी सम्भावना की जाती है कि भारतीय विद्वान सांख्य को एक 
विशिष्ट सम्प्रदाय मानकर चले हैं तथा परमरधि कपिर को तत्त्व द्रष्टा न 
मानकर सख्य शास्त्र-अणेता या आचार्य के रूप में मान्यता दी है। हमारी 
दृष्टि में भारतीय विद्वानों में आचार्य पं० आद्या प्रसाद मिश्र एवं डॉ० राम 
शंकर भट्टाचार्य का कार्य अति प्रशंसनीय है। इनके अतिरिक्त मैं पं० उदय- 
बीर शास्त्री के अथक प्रयास की प्रशंसा किये बिना नहीं रह सकता, जिन्होंने 
कठिन अध्यवसाय के साथ 'सांख्यदर्शन का इतिहास' लिखा है। सांख्य 
दर्शन के अन्य व्याख्याकारों में प्रो० हिरियन्ना, राधाकृष्णन, दासगप्त, गंगा- 
नाथ झा, हरदत्त शर्मा लोकमान्य तिरक, महामहोपाध्याय पं० गोपीनाथ 
कविराज, सूर्यनारायण शास्त्री, नन्‍्दछालू सिन्हा, टी० जी० माइणकर, 
सी० के० रजा, गजाननशास्त्री मुसलगावकर, डॉ० अनिमासेन गुप्त, अय्या 
स्वामी शास्त्री, चन्द्रधर शर्मा तथा ब्रजमोहन चतुर्वेदी आदि का सांख्य के 
विकास क्रम में अमूल्य योगदान रहा है। ह 


द्वितीय अध्याय 


सांख्य सिद्धान्त 


७ ह 
माख्य-दर्शन १-- 


सांख्य) दब्द की निष्पत्ति “संख्या” शब्द के आगे अण्‌ प्रत्यय जोड़ने 
से होती है और संख्या शब्द की व्युत्पत्ति सम्‌ + चक्षित्र धातु-ख्यान्‌ दर्शने + 
टाप है, जिसके अनुसार इसका अर्थ “सम्यक्ख्याति” अर्थात्‌ साधु दर्शन 
या सत्यज्ञान है। गणनार्थक संख्या दब्द से भी “सांख्य” शब्द की निष्पत्ति 
मानी जाती है। महाभारत में साइख्य के विषय में आये हुए एक इलोक 
में ये दोनों ' ही प्रकार के भाव प्रकट किए .गए हैं-- 


“संख्या प्रकुर्वते चेव प्रकृति च प्रचक्षते। 
तत््वानि च चतुविशत तेन साडख्या प्रकीतिता: ॥” म०भा०१६३१॥४२ 
गीता? में आया हुआ “गुणसंख्यान” तथा “सांख्ये कृतान्त' पद सांख्य 
में गुण विचार एवं तके की प्रधानता का सूचक है। आचार्यशंकर* सांख्य 
को “गुण विचार” तथा “गुण विलक्षण पुरुष विचार” का वाचक मानते 
हैं। कौटिल्य” ने सांख्य को “आन्वीक्षिकी'” कहा है। महाभाष्य* में 
संख्या “गणना से सांख्य की व्युत्पन्न किया गया है। अमरकोष*” में संख्या 
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( ३७ ) 
का अर्थ निरीक्षण, चर्चा या विचार है। रिचार्डगार्वे ', शेजर आदि विद्दानों ने 
सांख्य से. गणना" अथ लिया है । द 


प्रो० एस०* सूर्य नारायण शास्त्री का सत है कि सांख्य की व्युत्पत्ति 
सामान्य ज्ञान अथवा तत्त्व गणना से सम्बद्ध विशिष्ट ज्ञान के वाचक 
“संख्या” शब्द से वताई जाती है। परन्तु दोनों में कौन सा समीचीन है, 
इस बात का निर्णय करने के लिए कोई साधन नहीं है। इसीलिए उन्होंने 
एक और अर्थ किया है, जो महाभारत १२॥३०६।४२-४३ पर आधारित 
है। प्रो० हिरियन्नाः के अनुसार “सांख्य” का अर्थ 'मनन' है, जिसका 
तात्पर्य यह है कि ज्ञान के द्वारा दर्शन के परमतत्त्व का साक्षात्‌ किया जाय । 
दालमन* का विचार है कि इस दर्शन का विशेष उद्देश्य विश्व की 
मीमांसा करके उसके तत्वों की संख्या निर्धारित करना तथा ब्रह्म से उसका 
विकास-क्रम बताना है। डॉ० राधाकृष्णत्‌” कहना चाहते हैं कि इस दर्शन का 
नाम सांख्य इसलिए हुआ क्योंकि यह सैद्धान्तिक अनुसंधान के द्वारा 
अपने परिणामों पर पहुँचता है। एडगर्टन* के अनुसार इसका अर्थ तक, 
मनन, है। एलिएड” का कहना है कि सांख्य शब्द उनके लिए प्रयुक्त है, 
जो प्रकृति पुरुष विवेक से मोक्ष चाहते हैं । 
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( हे& ) 


प्रो याकोवी', एडगर्टन, राधाकृष्णन, हाल आदि विद्वान “'सांख्य” का 
अर्थ “गणना” उचित नहीं मानते, क्‍योंकि अन्य दर्शनों में भी गणनाक्रम पर 
विशेष बल दिया गया है। पं० उदयवीर शास्त्री” के अनुसार इस शास्त्र में 
सांख्य-तत्त्व-ज्ञान को मोक्ष का साधन मानकर मूलभूत सिद्धान्त के रूप 
' में स्वीकार किया गया है और इसी आधार पर तत्वों का विवेचन किया 
' गया है। इसी कारण इस दर्शन का नाम “सांख्य” हुआ । शास्त्रीजी ने उन 
विद्वानों के विचारों का खंडन किया है, जिन्होंने “सांख्य” शब्द से गणना 
अर्थ लिया है। अन्त में उन्होंने कहा है कि “सांख्य पद का मूल ज्ञानार्थक 
' “संख्या” पद है, गणनावाचक नहीं । यदि ऐसा मान लिया जाय तो इस 
शास्त्र के द्वारा मोक्ष के साधनभूत ज्ञान के प्रतिपादन की मुख्य भावना 
का महत्व कुछ नहीं रहता। इस प्रकार सांख्य का अर्थ आध्यात्मिक 
अनुशासन परीक्षण, निरीक्षण, ज्ञान, तके, मनन, ध्यान; विचार, विश्लेषण 
आदि सिद्ध होता है। 5 
हमारी दृष्टि यहाँ कुछ अधिक स्पष्ट एवं निश्चयात्मक है। हमारे मत 
से “सांख्य” का अर्थ सम्यक्‌ ज्ञान है जो सांख्यकारिका से प्रमाणित है-- 
सम्यग्ज्ञानाधिगमात्‌ * “ (का० ६७)। अब यदि कोई प्रइन करे कि किसका 
सम्यक्‌ ज्ञान ? तो इसका उत्तर है--तत्त्वों का सम्यक़ ज्ञान - एवंतत्त्वा- 
भ्यासाद- ( का० ६४ )। तत्त्व क्या है? इसका उत्तर कारिकाकार 
देते हैं- व्यक्ताव्यक्तज्ञ विज्ञानातु ( का० २ )। इस प्रकार सांख्य का अर्थ 
“व्यक्त, 'अव्यक्त तथा 'ज्ञ' का सम्यक ज्ञान है। इसे ही तत्त्वज्ञान कहा जाता 
है। इन्हीं तत्त्वों के सम्यक्‌ ज्ञान से विशुद्धज्ञान की उत्पत्ति होती है, और उस 
'विशुद्ध ज्ञान से 'कैवल्य प्राप्त होता है। इसलिए सांख्य को मूलतः व्यक्ता- 
व्यक्तज्ञविज्ञानंवादी' कहा जा सकता है। व्यक्त, अव्यक्त और ज्ञ के स्वरूप 
को आगे स्पष्ट किया जायेगा। इस प्रकार सांख्य कोई विशिष्ट सम्प्रदाय 
नहीं है, अपितु दुःख त्रय से सदा के लिए छुटकारा दिलाने वाला साधन, 
उपाय ( ज्ञान ) है और परमर्षि कपिल इस ( सांख्यज्ञान ) के द्रष्टा हैं । 
ज्ञान से कैवल्य की भ्राप्ति होती है-इस सत्य का साक्षातकार कपिल ने 


१. ॥%6 #व्झागगरा।३8$ ए [0 वा ?॥॥080707, ९, 35--37 
8, ९. ४०१, ?, 249 
897|]/8887', ?, 5 
० & 7). &. &, '., ?, 3 

२. सांल्य सिद्धान्त, पृ० १९-२० 


( ३९ ) 

किया तथा इसे शास्त्रबद्ध करने का श्रेय ईश्वरक्ृष्ण को है। इस दृष्टि से 
सांख्यकारिका ही सांख्यशास्त्र है, जिसे मोक्षशास्त्र कहा जा सकता है। 
परमर्षि कपिल तत्त्वज्ञ हैं और ईइवरकृष्ण आचार्य। इस प्रकार परमर्षि 
कपिल को साख्य-द्रष्टा तथा ईश्वरकृष्ण को सांख्य-शास्त्र-प्रणेता कहा जा 
सकता है--यह हमारी मान्यता है, जो परम्परागत आचार्यो के विचारों से 
सर्वथा भिन्न है। 
प्रकृति-स्वरूप ;-- 

प्रकृति विश्व का आदि कारण है! । जो कुछ हमारे चारो तरफ विविध- 
ताओं से युक्त जगत दृष्टिगोचर हो रहा है, इन सबका कारण प्रकृति है। 
यह तत्वों का ऐसा सम्मिश्रण है, जो सदा परिवर्तित होता रहता है। कार्य- 
कारण भाव के सिद्धान्त से यह परिणाम निकलता है कि इस आलनुभविक 
विश्व का परम एवं अन्तिम आधार प्रकृति है। यह आदि कारण है, जिसका 

न्‍्य कोई कारण नहीं। जगत को प्रकृति का परिणाम कहा गया है और 

प्रकृति को जगत का कारण | यह सत्ता की प्रारंभिक इकाई है, जिससे 
जीवन की भिन्‍न-भिन्‍न व्यवस्थाएँ निकलती हैं*। प्रकृति का कोई कारण 
नहीं है। यदि मूल प्रकृति का भी कारण कल्पित किया जाय तो उसके 
कारण का भी कारण कल्पित करना पड़ेगा । इस प्रकार अनवस्था प्रसंग 
आ जाएगा, जो किसी को मान्य नहीं है । कर 

गुणवती ? होने के कारण यह समस्त भौतिक एवं मानसिक परिवतेंनों 
का आधार है। प्रकृति एक है तथापि उसका स्वरूप वेविध्यपूर्ण है। विश्व का 
एकत्व प्रकट है। अतएव प्रकृतिरूप में एकही कारण का निर्देश मिलता है। 
दिक्‌काल की सत्ता भी प्रकृति के अन्दर समाहित है। यह कभी' उत्पन्न 
नहीं होती अतएवं विनष्ट भी नहीं हो सकती । प्रकृति की सत्ता उसके 
मह॒दादि कार्यो से सिद्ध होती है। यह आपत्ति कि प्रकृति प्रत्यक्षगम्य 
नहीं है, अधिक महत्व की नहीं है। कितने ही ऐसे पदार्थ हैं, जिन्हें यथार्थ 
माना जाता है किन्तु वे प्रत्यक्षज्ञान के विषय नहीं बनते। प्रकृति की 
सक्ष्मता इसे प्रत्यक्ष के अयोग्य बनाती है* । इसके अन्दर समस्त व्यवस्थित 
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( ४० ) 


अस्तित्व उपलक्षित हैं। सांख्य प्रतिपादित प्रकृति कोई भौतिक द्रव्य नहीं है 
और न कोई चेतना सम्पन्न सत्ता अपितु यह समस्त प्रमेय विषयक जीव॑न 
का आधार है! । प्रकृति एक है और सर्वेब्यापी है, जो अपने अन्दर सब 
बस्तुओं की संभाव्यताओं को धारण करती है। मानसिक और भौतिक दोनों 
ही प्रपञ्चों की पृष्ठभूमि प्रकृति है। प्रकृति" ही नाना जीवों के आश्रय से 
बंधन, मोक्ष तथा संसरण को प्राप्त होती है। मानव सृष्टि प्रकृति की सर्वोत्क्रष्ट 
रचना है। मनुष्य को मुक्त होने के लिए प्रकृति निःस्वार्थे रूप से उसकी 
सहायता करती है। मुक्त हो जाने पर फिर उसके प्रति उसका व्यापार 
बन्द हो जाता है। जैसा कि हम देखेंगे जीवात्मा के विषयोपभोग एवं 
कंवल्य की चरितार्थता के निमित्त ही प्रकृति जगत्‌ के रूप में अपने को 
परिणंत करती है? । 

. प्रक्रुति को सर्वे व्यापक होते हुए नित्य गतिशील इस आधार पर माना 
गया है कि यदि किसी समय उसकी गति रुक गयी तो दुबारा उसमें गति 
उल्पन्न करने की व्याख्या करना असंभव हो जायेगी। यह न्यूटन के प्रथम- 
गति के. नियम से मिलता-जुलता है, जिसके अनुसार कोई भी गतिमान या 
स्थिर पिण्ड तब तक वेसा ही बना रहेगा, जबतक कोई बाहरी शक्ति उसमें 
बाधा न दे” । इस दर्शन में कोई . बाहरी शक्ति-नहीं है, जो प्रकृति की गति 
को बाधित कर पझ्क़े । प्रकृति एक संघात मात्र नहींहै बल्कि ऐसे अवयवों की 
व्यवस्थाबद्ध एकता है, जिसमें से एक का सम्पूर्ण के अन्दर अपना विशिष्ट 
स्थान और कार्य है। विश्लेषण प्रक्रिया से यह पता चलता है कि भौतिक- 
जूगतू के कारण के खोज की एक सीमा है। क्योंकि यदि हम ओर पीछे चले 
तो हमें प्रकृति के आलावा और कुछ नहीं मिलता । इसलिए प्रकृति को परम 
अव्यक्त अर्थात्‌ वह प्रथम कारण जिसका अस्तित्व निरषाधिक और आवश्यक 
है, कहा गया है। सांख्य के प्रकृति की धारणा इस बात से बहुत उन्नत है कि 
उसे-झरीर की तरह एक स्वतः विकासशील सत्ता मान लिया गया है। ऐसी 
सत्ता को किसी बाहरी व्यवस्थापक की जरूरत नहीं है। प्रकृति" सर्वशक्ति- 
मान है और उसके अन्दर सभी आक्ृतियों की संभावना मौजूद रहती है। 
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( ४१) 
वह कोई भी रूप ग्रहण कर सकती है। यह जगत्‌ कार्य-कारणों का संतान 
या प्रवाह है। अतः इस श्ंखला का मूल कारण होना आवश्यक है, जो प्रकृति 


'है, जितने भी कर्म परिणाम हैं, जो भी सुख या दुःख हैं । सभी प्रकृति या 


उसके विकारों से संबंधित हैं। 
अव्यक्त स््॒रूप $-- 

प्राणी जिस योनि में जाता है, उसकी प्रवृति वेसी ही हो जाती है। इस 
प्रकार प्रकृति शरीर तथा अव्यक्त स्वभाव का वाचक है। सांख्यकारिका में 
प्रकृति को गुणवती तथा अव्यक्त को त्रिगुणात्मक कह गया है। यद्यप्रि तत्त्वतः 
दोनों में अभेद हैं, जिस प्रकार प्रकृति की सत्ता उसके मह॒दादि कार्यों से सिद्ध 
की गयी है उसी प्रकार अव्यक्त की सत्ता व्यक्त के आधार पर सिद्ध होती है। 
महदादि तेइस (२१) कार्य सदेव मिश्रित रूप में ही देखे जाते हैं । इस प्रकार 
विभिन्न शरीरों में मह॒दादि कार्यों की अभिव्यक्ति ही व्यक्त है। व्यक्त अनित्य 
हैं। कार्यसत्‌ व्यक्त अनेक हैं किन्तु कार्य मात्र तेइस। सांख्यकारिका में 
इनकी पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता पर विचार हुआ है। व्यक्त कायं है तथा अव्यक्त 
कारण ।यहाँ कारण और काये के सम्बन्ध को भी समझ लेन। आवश्यक है। 
कारण कार्य से सूक्ष्म है तथा कार्य कारण भुणों से युक्त है। व्यक्त त्रिगुणा- 
त्मक है। इसलिए अविवेक्या दि धर्मों से युक्त है। विश्व में त्रिगुण से भिन्न का 
भी अभाव है। अर्थात्‌ जितने भी प्राणी हैं सभी की प्रवृत्ति त्रिगुणात्मक है। 
कारण अव्यक्त है ओर कार्य व्यक्त । कार्य कारण के गुणों से युक्त होता है। 
चूँकि व्यक्त त्रिगुणात्मक हैं अतएव उसके कारण अव्यक्त का भी त्रिगुणात्मक 
होना सिद्ध होता है! । 
अव्यक्त की सिद्धि :-- 

व्यक्त के आधार पर अव्यक्त की सत्ता सिद्ध की गयी है। इसकी सिद्धि में 
कारिकाकार ने पाँच सबल हेतुओं को उपस्थापित किया है-- 


प्रथम हेतु दै-भेदानां परिमाणात्‌ :-- 

व्यक्त कारण से उत्पन्न होता है। इसलिए अनित्य है। व्यक्त को सावयव 
तथा अव्यापि भी कहा गया है भिन्न-भिन्न शरीरों में इनकी अभिव्यक्ति 
भिन्न-भिन्न हुआ करती है। यही भिन्नता ही भेद रूप है। मनुष्य की 
वृत्तियाँ तिर्यक्‌ या देव जातियों में नहीं आ सकती । इसका कारण उनकी मूल 
प्रवत्ति या अव्यक्त है। 
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१. साँख्य कारिका १४ 


( ४२ ) 
द्वितीय हेतु हे-भेदानां समन्वयात्‌ :-- 
हम अपने दैनिक अनुभवों में प्राणी विशेष के क्रिया कलछापों से परिचित 
रहते हैं। उनके आचरण एवं व्यवहार से पता लगा छेते हैं कि यह प्राणी 


किस जाति का है ? इस प्रकार समन्वय या एकजातीयता के आधार पर 
अव्यक्त की सत्ता सिद्ध होती है । 


ढुतीय हेतु है-भेदानां शक्तितः यवुत्तेतच ३-- 

व्यक्त को सक्रिय कहा गया है। जीवात्मा की करण प्रकृति शरीर- 
व्यवस्थानुरूप सदेव सक्रिय रहती हैं। उनकी यह सक्रियता जिस शक्ति 
विशेष से सञ्चालित होती है, वही अव्यक्त है। सॉँप-नेवले में स्वतः 
विरोध क्‍यों रहता है ? देव और तियेक्‌ जातियाँ भोग में ही क्‍यों लिप्त 
रहती हैं ? मनुष्य ज्ञान की खोज में क्यों प्रवत्त होता है ? इन सबका कारण 
उनकी प्रकृति विशेष स्वभाव या अव्यक्त है। 


(हे (0 
चतुथ हेतु हे-कारणकायविभागात्‌ ! -- 

कारण अव्यक्त है तथा कार्य व्यक्त | व्यक्त कारण से उत्पन्न होता है । 
वह शरीर भेद से परिवर्तित होता रहता है। अव्यक्त का कोई कारण नहीं है । 
यहीं कारण रूप अव्यक्त तथा कार्य रूप व्यक्त का विभाग है। इस प्रकार 
सर्वेव्यापक एकत्व की व्याख्या के लिए अव्यक्त की सत्ता सिद्ध होती है। 


पशञ्चवम एवं अन्तिम हेतु हे-अविभाद्द इवरूप्यस्य :--- 

सृष्टि की विविधता ही वश्वरूप है। अव्यक्त तथा व्यक्त में कारण के 
आधार पर भेद अवश्य है, परन्तु सार्वभोम रूप में दोनों में अभेद है। क्योंकि 
व्यक्त तथा अव्यक्त दोनों त्रिगुणात्मक है। सम्पूर्ण जगत भी त्रिगुण के 
अतिरिक्त कुछ नहीं है। इस प्रकार जगत का नानात्व, जिसका आधार 
त्रिगुण है, एकत्व रूप अव्यक्त की सत्ता को लक्षित करता है। 

उपयुक्त पाँच सबल हेतुओं के बल पर कारिकाकार ने अव्यक्त की सत्ता 
सिद्ध की है। प्रकृति की सत्ता सिद्ध करने के बाद अव्यक्त की सत्ता को इस 
लिये सिद्ध किया गया है कि सभी प्राणी अपने विशिष्ट स्वभाव के अनुरूप 
ही जगत्‌ में व्यवहार करते हुए दृष्टिगोचर होते हैं। शरीरानुक्‌ल प्राणी स्वत: 
अपने अभीष्ट की प्राप्ति के लिए प्रवृत्त होते हैं। उनकी क्रियोन्मुखता में 
ईदव रादि कोई प्रेरक तत्त्व नहीं है। उपयुक्त सिद्धान्त की स्थापना से हम 





( ४३ ) 
इस वैज्ञानिक तथ्य पर पहुँचते हैं कि प्रत्येक पदार्थ का एक विशेष गुण है, 
जिसमें किसी भी प्रक्रिया विशेष से मौलिक परिवततेन नहीं हो सकता । 


अव्यक्त की सत्ता सिद्ध हो जाने के बाद अब यह प्रश्न होता है कि 
अव्यक्त तो एक है, इससे सृष्टि की विविधता की व्याख्या कंसे सम्भव हो 
सकती है ? इसके उत्तर में सांख्य कहता है कि सम्पूर्ण नानात्व का आधार . 
त्रिगुण है। ये तीन गुण सर्देव मिश्रित रूप से सृष्टि में व्याप्त हैं । एक गुण के 
उत्कट होने पर शेष दो गुण अभिभूत हो जाते हैं, परन्तु बे एक दूसरे के 
आश्रय एवं सहचारी रूप में परिणाम उत्पन्न करने में सहायक बने रहते 
हैं। यह परिणाम जल की तरह होता' है। जैसे जल जिस बतेन में रखा 
जाता है, उसी आकार का हो जाता है, वैसे ही जीवात्मा जिस शरीर- 
विशेष को धारण करता है, उसी के अनुरूप उसकी प्रवृत्ति हो जाती है। 
इसी प्रकार देवयोनि में जाने पर सत्वप्रधान, मानवयोनि में रजसूप्रधान तथा 
तिरयंक्योनि में तमसूप्रधान प्रवृत्ति हो जाती हैं। इस प्रकार अव्यक्त से नाना 


रूपों में सलिलवत्‌ परिणाम होता है। 


प्रधान १-८: 

मानवसृष्टि रजस्‌ प्रधान है। बुद्धि की विशिष्टता होने के कारण 
मनुष्य स्वतः ज्ञान की खोज में प्रवृत्त होता है। फिर भी यह ज्ञान छाखों में 
क्रिसी एक व्यक्तिविशेष को ही उत्पन्न होता है। सांख्यकारिका में प्रधान- 
पद उस मनुष्य से सम्बन्धित है, जिसे केवल्य को प्राप्त करना है या जिसे 
ज्ञान उत्पन्न होना है ।* 


उपयुक्त समस्त विवेचन से यह निष्कर्ष निकलता है कि प्रकृति, अव्यक्त 
तथा प्रधान, तीनों तत्त्वतः अभिन्‍न हैं । परन्तु प्रत्येक पद का अपना विशिष्ट 
रहस्य है और बिना इस रहस्य के सम्यकबोध के सांख्यकारिका को सही 
रूप में नहीं समझा जा सकता | स्वयं ईश्वरकृष्ण ने प्रत्येक के रहस्य विशेष 
पर प्रकाश डाला है। प्रकृति प्राणियों के शरीर का वाचक है तो अव्यक्त 
उनकी मूल प्रवृत्ति का परिचायक है। “प्रधान उस मनुष्य से सम्बन्धित है, 
जिसे केवल्य प्राप्त करना है । 
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वैदिक साहित्य में प्रकृति :-- 

बैदिक साहित्य में जगत्‌ के उद्गम एवं विकास सम्बन्धी समस्याओं की 
ओर इंगित क्रिया गया है। प्रत्येक परिवर्ततशील पदार्थे के आदि 
आधार को जल के रूप में स्वीकृत किया गया? है। इसी को मौलिक तत्त्व 
माना गया है, जिससे इस नानाविध जगत्‌ की सृप्टि हुईं। आधुनिक आधि- 
भौतिक वैज्ञानिक इसी आधार पर अपना यह निर्णय देते हैं कि जहाँ जल 
है, वहाँ जीवन अवश्य है। ऋ० १-८२६ में जगत्‌ के उत्पत्तिहीन आदि 
कारण का संकेत है। ऋ० १०८१९ में यह प्रश्न होता है कि कौन काष्ठ था ! 
कौन वृक्ष था ? जिससे द्यावा पृथ्वी का विकास हुआ। ऋ० १॥८९।१० में 
अदिति को विश्व का उपादान कारण माना गया है। दुलोक अन्तरिक्ष 
माता, पिता, सम्पूर्णदेव, सम्पूर्णप्रजा और जो कुछ उत्पन्न हो चुका है, 
आगे उत्पन्न होने को है, वह सब अदिति है। उपयुक्त उद्धरणों से सांख्य की 
प्रकृति का संकेत मिलता है। पुरुषसूक्त ऋ० १०९० हिरण्यगर्भसृक्त 
ऋ० १०१२१ से भी जगत्‌ के आदि कारण पर प्रकाश पड़ता है। ब्राह्मणों में 
प्रजापति का वर्णन भी इसी ओर प्रकाश डालता है। उपनिषदों में ब्रह्म 
या आत्मा को ही जगत्‌ का आदि एवं अन्तिम तत्त्व माना गया है। बरृ० उ० 
२॥११२०, खवे० उ० ४।५, क० उ० ११३॥।। में जगत्‌ के मूल कारण का संकेत 
है। डॉ०अनिमा सेन गुप्त * ने छान्दोग्य उपनिषद्‌ के छठे अध्याय में सांख्य 
की प्रकृति के स्वरूप को ढूढ़ने का प्रयास किया है । 
महाभारत पुराणादि में प्रकृति ;-- 

महाभारत, गीता एवं पुराणादि में प्रकृति, प्रधान तथा अव्यक्त एकार्थक 
हैं। मूल सांख्य में कैवल्य के लिए किसी साधना या संयम पर विशेष बल नहीं 
दिया गया है, जब कि महाभारत एवं पुराणों में तपस्या एक प्रमुख साधन 
है, साथ ही साथ इन ग्रन्थों में मनुष्य के अतिरिक्त अन्य प्राणियों में भी 
ज्ञान. का उत्पन्त होना संगत माना गया है, जबकि सांख्य की दृष्टि में इसका 
अधिकारी मनुष्य मात्र है। इसीलिए इन ग्रब्थों में प्रकृति, प्रधान या 
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अव्यक्त एक ही अर्थ के बोधक हैं। सांख्यकारिका में इन पदों का अपना 
विशिष्ट रहस्य है। गीता, महाभारत एवं पुराणों में प्रकृति के लिए अव्यक्त, 
माया, ब्रह्म, अक्षर, नित्य, प्रधान, जड़, ग्रुणसाम्य, तम, क्षेत्र आदि शब्द 
प्रयुक्त हुएं हैं । द द 


व्याख्याकारों की दृष्टि में प्रकृति-स्वरूप )--- 


सर्व प्राचीन व्याख्याकार आचाये” माठर ने प्रकृति को ब्रह्म का पर्याय 
कहा है । गौड़पाद ने भी इसे स्वीकार किया है। आचार्य माठर * ने प्रकृति 
को सत्वरजः तमस्‌ की साम्यावस्था कहा है, जिसे सभी ब्याख्याकार मानते 
हैं। आचार्य माठर ने ही प्रकृति को सृष्टि कर्त्री) कहा है, जिससे सभी 
व्याख्याकार सहमत है। १५वीं कारिका की व्याख्या में उन्होंने प्रकृति की 
सत्ता उसके मह॒दादि कार्यों के आधार पर सिद्ध की है तथा उससे मह॒दादि की 
उत्पत्ति एवं प्रलयकाल में क्रमानुसार स्व स्व कारण में विलीन होने की बात 
कही है। परवर्ती किसी व्याख्याकार ने आचाये माठर की इस मान्यता को 
चुनौती देने का साहस नहीं किया है। माठरक्वत प्रकृति विषयक विचार ही 
जिसके” अनुसार सुंष्टिकाल में प्रकृति से सृष्टि का विकास होता है तथा 
प्रलयकाल में सभी प्राणी उसी में विलीन हो जाते हैं, सांख्य का एक मूल 
सिद्धान्त बन गया है। हमारी दृष्टि में व्याख्याकारों के मान्यताओं में 
निम्नलिखित असंगतियाँ हैं- 
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प्रथम बात तो यह है कि मह॒दादि कार्य सांख्य में सत्‌ है उनकी उत्पत्ति 
एवं विनाश की व्याख्या संगत नहीं प्रतीत होती । 

ट्वितीय दोष यह है कि आठवीं का रिका में प्रकृति की सत्ता सिद्ध की जा 
चुकी है, पुनः उसकी सत्ता को सिद्ध करना उचित नहीं प्रतीत होता । 

तृतीय दोष यह है कि सांख्य में कहीं भी प्रकृति को सुष्टिकर्त्री के रूप 
में बणित नहीं किया गया है, उक्त कारिका से केवल यही भाव पललवबित 
होता है कि प्रकृति जगत्‌ का उपादान कारण है। 

चतुर्थ दोष या असंगति यह है कि अविभाग' पद का अर्थ प्ररय नहीं हो 
सकता । इसे कोई भी विचारवान संगत नहीं मान सकता । 


आचाय माठर के विचारों की समीक्षा :-- 


अब यह प्रदइन उठता है कि आचार्य माठर ने अपनी व्याख्या का आधार 
कहां से लिया है। इस विषय में हमें कुछ कहना है। हमारे मत से आचार्य 
माठर ने उपनिषदों से अपना आधार चुना है। उपनिषदों में आत्मा या ब्रह्म 
ही जगत्‌ का मूल है। सभी प्राणी उसी से उत्पन्न होकर प्रछयकाल में विलीन 
हो जाते हैं'। । उपनिषदों* में आत्मा को सृष्टि कर्न्री के रूप में भी चित्रित 
किया गया है। आचार्य माठर प्रकृति को ब्रह्म का पर्याय मानते हैं । उपयुक्त 
आधारों पर हमारी भावना और दृढ़ हो जाती है कि आचार्य माठर का 
मनन्‍्तव्य उपनिषदों पर आधारित है। उपनिषदों में मोक्ष का साधन भूत 
“आत्मज्ञान” पर विशेष बल दिया गया हैं, जो सांख्य विचारधारा के अनुरूप 
है। परन्तु उपनिषदों की सृष्टि एवं प्रलय के विधान की व्याख्या सांख्य को 


मान्य नहीं है । 

( 
सत्कायवाद ६ -- 

सत्कायंवाद सांख्य का एक महत्वपूर्ण सिद्धांत है। यह वह आधार है, जिस 
पर सांख्य के सृष्टिविषयक विचारध्रारा का सम्पूर्ण भवन खड़ा है। इसकी 
महत्ता को देखते हुए कारिकाकार ने इसकी स्थापना में पूरी नवीं कारिका 
लगायी है तथा पाँच सबल हेतुओं को उपस्थापित किया है?। 'सत्कार्य' 


नए ए।ता। पाएभाखण।ज 
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पद दो शब्दों से मिलकर बना है--सत्‌ और कार्य। सत्‌ का अर्थ है-जो विद्य- 
मान ( अस्तीति सत्‌ ) हो तथा कार्य से तात्पर्य है महदादि ( महत्‌ अहंकार 
मन सहित एकादशइरिद्रियाँ शब्दादि पच्चतन्मात्र, पृथिव्यादि प्र महाभूत ) 
तेइस कार्य, जो प्रकृति के स्वरूप तथा विरूप हैं। इस प्रकार सत्कार्यें का 
अर्थ है-मह॒दादि तेइस कार्यो की विद्यमानता। ये त्रिकालावाधित हैं | जिन 
हेतओं को इसकी स्वायना में उपस्थित किया गया है, उनमें-- 


प्रथम हेतु है-असदकरण।त्‌ $--- 

अर्थात्‌ असत्‌ की सत्ता न होने से। यदि मह॒दादि कार्य सत्‌ नहीं है, तो 
उन्हें कभी सत्‌ नहीं बनाया जा सकता । जो असत्‌ ' है बह कभी विद्यमान 
नहीं हो सकता । और जो सत्‌ है उसका कभी अभाव नहीं हो सकता। 
इस प्रकार जो है, वह हमेशा रहेगा। और जो नहीं है वह कभी नहीं हो 
सकता । हम इस आनुभविक जगत्‌ को, जो मह॒दादि कार्यों का समष्टि रूप 
ही है, भाव रूप में देखते हैं।अतएव मह॒दादि कार्य सत्‌ हैं। यह विचार द्रव्य 
की अविनाशिता के सिद्धान्त से मेल खाता है, जिसके अनुसार द्रव्य की न तो 
उत्पत्ति तोती है और न विनाश। द 


द्वितीय हेतु है-उपादानग्रहगात्‌ :--- 


अर्थात्‌ कारण के ग्रहण से । कार्य मह॒दादि तेइस है--कार्य प्रकृति । यह 
कारण प्रकृति क्रार्य को उत्नन्न नहीं करती, अपितु वह कार्य से सूक्ष्म है, तथा 
कार्य कारण गुणों से युक्त हैं। सांख्य का यह कारण-कार्य सम्बन्ध अन्य 
भारतीय दर्शनों में वणित कार्य कारण सम्बन्ध से भिन्न है तथा इस ओर 
गम्भी रता से विचार करना चाहिये। प्रकृति जो इस आनुभविक जगत्‌ का 
मूल कारण है, उसकी सता उसके महदादि कार्यों से सिद्ध होती है। यदि 
मह॒दादि कार्य सत्‌ नहीं होंगे तो फिर प्रकृति के अनुमान में लिड्भा बनने वाले 
किसी अन्य तत्त्व की खोज करनी पड़ेगी, जिसे एक निरर्थक प्रयास कहा 
जायगा । इसलिये मह॒दादि कार्य सत्‌ हैं। इससे हम इस वैज्ञानिक तथ्य 
पर पहुँचते हैं कि प्रत्येक कार्य-अपने उपादान कारण की ओर संकेत करते 
हैं। इसी आधार पर अग्नि की ज्वालाएँ ऊपर उठती हैं तथा जल की गति 
सर्वत्र नीचे की ओर होती है। इसी आधार पर पृथ्वी आदि ग्रह अपने 
उपादान कारण सूर्य का चक्कर लगाते हैं । 


१. नासतो विद्यते भावों नाभावों विद्यते सतः । क्‍ 
उभयोरपि दुृष्टोअन्तस्त्वनयोस्तत्त्वद्शिभि: ॥ गी० २।१६ ॥। 
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गे ( 

तृतीय हेतु हे-सवसस्मवाभावात्‌ :-०- 

अर्थात्‌ सभी का सभी से न होने से । विशेष कार्य विशेष कारण का 
विकार या कार्य है। मह॒त्‌ प्रकृति का, अहंकार मह॒त्‌ का, मन सहित एफा- 
दश इन्द्रियाँ तथा शब्दादि पञ्चतन्मात्र अहंकार का तथा प्रथिव्यादि पश्चमहा- 
भूत तन्‍्मात्रों के विकार या कार्य है। यह कारण-कार्य की श्ञखला इस 
बात का प्रमाण है कि मह॒दादि कार्य सत्‌ हैं। भौतिक जगत्‌ में इस व्यवस्था 
का पूर्ण निर्वाह देखने को मिलता है । 


चतुथ हेतु दे-शक्तरय शकपकारणात्‌ :-- 

.. क्क्त में शक्‍्य के होने से | प्रत्येक कार्य की एक निर्धारित क्षमता है। 
महत्‌ निम्चय ही कर सकता है अहंकार अभिमान तथा मन केवल संकल्प 
ही कर सकता है। चक्षु आदि ज्ञानेनिद्रियाँ रूपादि अपने विषय के आलोचन 
में तथा हस्तादि कर्मेन्द्रियाँ अपने अपने विषय को ग्रहण करने में प्रवत्त होती 
हैं। पंच तन्मात्र अविशेष होने के कारण निरुप भोग रूप हैं, वे- गृहीत विषय 
है एवं परथिव्यांदि पञु्चमहाभूत शान्‍त, घोर तथा मृढ़ रूप होते हैं । यह 
प्रत्येक कार्ये का निश्चित सामर्थ्य होना इस वात का प्रमाण है कि मह॒दादि 
को सत्‌ होना चाहिए। इन मह॒दादि कार्यो का सामर्थ्य शरीरानुकल देव, 
मानुष, तिर्यक योनियों में अपने अपने कार्यों को ही सम्पादित करता है, भले 
ही उनका सूल्यांकन शारीरिक संगठन के अनुसार भिन्‍न-भिन्‍न हो । भोतिक- 
जगत्‌ में भी प्रत्येक पदार्थ का एक विशेष गुण है, जिसका कभी अपलाप 
नहीं होता। अग्नि की दाहकता तथा जल की झीतछता इस बात का 
प्रमाण है। यदि ऐसा न हो तो अग्नि शीतलूता का तथा जल दाहकता का 
कार्य करता। ऐसी स्थिति में सारा विज्ञान शिथिक् हो जायगा तथा 
सारे तर्को को ताक पर रख देना होगा। यह विचार उर्जा के संरक्षण सिद्धांत 
से 3848 जुलता है, जिसके अनुसार उर्जा की न तो उत्तत्ति होती है और 
न विनाश । 


पाचरवाँ और अन्तिम हेतु है-कारणभावात्‌ :-- क्‍ 

.._ कारण का अभाव न होने से या कारण प्रकृति का भाव होने से । यह 
आधार दूसरे हेतु का पूरक है। कारण प्रकृति है, जो सूक्ष्म है। सूक्ष्म होने से 
उसकी उपलब्धि नहीं होती, परन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि उसका अभाव 
है। इस जगत्‌ में ऐसी बहुत सी चीजें हैं, जो अदृश्य हैं एवं हमारे अनुभव में 
नहीं आती। परन्तु उनकी सत्ता को अस्वीकार नहीं किया जा सकता। आशय 
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यह है कि महदादि कार्य इसलिये भी सत्‌ हैं क्योंकि उनके कारण प्रकृति. की 
सत्ता है। प्रकृति भाव रूप है। ु 

उपयुक्त आधारों पर यह सिद्ध होता है कि प्रकृति के मह॒दादि तेइस कार्य 
भूत, भविष्य तथा वर्तमान तीनों काल में विद्यमान रहते हैं। उनकी न तो 
उत्पत्ति होती है और न विनाश । सांख्य के इस महत्त्वपृण सिद्धान्त कां श्रुति 
या स्मृति में कहीं भी स्पष्ट उल्लेख नहीं मिलता। गीता में केवल इस ओर 
संकेत भर किये गये हैं । इसी आधार पर डॉ० अनिमासेन गुप्त ' इस सिद्धांत 
का सर्वप्रथम दर्शन गीता में करती हैं। प्राचीन वैदिक साहित्य में भी इस 
ओर संकेत मिलता है । 


जीवात्मा पूर्व शरीर को त्यागकर जब नया शदीर धारण करता है तो 
उसमें भी ये मह॒दादि कार्य समष्टि रूप में विद्यमान रहते हैं । इस प्रकार 
सांख्य रूप परिवर्तन की कल्पना को स्वीकार करता है, परन्तु सत्ता के 
सम्पूर्ण विनाश की कल्पना इसे मान्य नहीं है। सांख्य का यह सिद्धान्त 
आधुनिक विज्ञान से अधिक साम्य रखता है। सत्कारय॑वाद के प्रतिष्ठित हो 
जाने के बाद सृष्टि के बाद प्रलुय, प्रछय के बाद सुष्टि के विधान की व्याख्या 
निष्प्रयोजन सिद्ध हो जाती है। 


व्यक्त स्वरूप :+-+- शी द 
मह॒दादि तेइस कार्य हैं। ये प्रकृति में सदा विद्यमान रहते हैं। जीवात्मा 
अनेक हैं। इस प्रकार मह॒दादि कार्यों की विभिन्‍न शरीरों में अभिव्यक्ति ही 
व्यक्त है। समष्टि रूप में व्यक्त से जगत्‌ का बोध होता है। जीवात्मा पूर्व 
शरीर का त्यागकर जब नया शरीर धारण करता है, तो उसके पूववे जन्म के 
संस्कार नये शरीर के निर्माण में कारण बनते हैं। इसीलिए व्यक्त * को हेतु- 
मद्‌ कहा गया है। कारण से उत्पन्न होने के कारण व्यक्त अनित्य एवं 
अव्यापि होता है। व्यक्त एवं कार्य के भेद को एक उदाहरण द्वारा समझा 
जा सकता है। जैसे एक मिट्टी से विभिन्‍न प्रकार के बतंन बनते हैं। स्वर्ण से 
नाना प्रकार के आभूषण बनते हैं, परन्तु मूल रूप से दोनों मृत्तिका एवं सुवर्ण 
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रूप ही रहते हैं और भी जैसे 620 मिलकर पानी बनता है। यह जल स्थान 
भेद से विभिन्‍न प्रकार का होता है तथा विभिन्‍न उपायों से उसके स्वाद एवं 
रूप में भी परिवर्तन किया जा सकता है। यद्यपि उसके विभिन्न रूप हैँ 
परन्तु वह मौलिक रूप में 8,0० का ही मिश्रण है। यही व्यक्त तथा कार्य में 
भेद है। क्‍ 


व्याख्याकारों की दृष्टि में सत्कायबाद ३--- 


आचार्य माठर ने सत्कार्य का अर्थ उत्पत्ति के पूर्व कार्य का कारण में 
सत्‌ होना या विद्यमान होना किया है। सिद्धान्त की स्थापना के पूर्व उन्होंने 
वेशेषिक, बौद्ध, जैन दर्शनों में वर्णित कारण कार्य सम्बन्ध की भी समीक्षा 
की है। सांख्य के सत्कार्यवाद की स्थापना के सन्दर्भ में उनका कहना यह है 
कि मह॒दादि” उत्पत्ति के पूर्व अपने कारण प्रकृति में सत्‌ ( विद्यमान ) हैं । 
अपने तकों एवं मन्तव्यों की पुष्टि के लिए उन्होंने तिलू-तैल, दुग्ध-दधि 
मृत्तिका-घट आदि लौकिक दृष्टांतों को भी उपस्थित किया है। आचार्य 
गोौड़पाद ने माठर का ही अनुसरण किया है। वाचस्पति मिश्र तथा अन्य 
व्याख्याकारों ने इस सिद्धान्त की स्थापना में सांख्य प्रतिपादित कार्यरूप 
मह॒दादि का जरा भी ध्यान नहीं रखा है, अपितु कारण-कार्य सम्बन्ध की 
चर्चा स्वतन्त्र रूप में की है। वाचस्पति मिश्र * कहते हैं-कारिका के अन्त में 
आये हुए सत्‌ कार्यंम्र ( कार्य सत्‌ है )--इस वाक्यांश में कारण व्यापार के 
पूर्व भी इन शब्दों को जोड़ देना चाहिए, ऐसा करने पर नैयायिक शिष्य 
हमारे पर सिद्ध साधन का दोष नहीं दे सकते। प्रो० ए० वी० कीथ* का 
सुझाव है कि इन पाँच युक्तियों को मुख्य रूप से तीन हेतुओं में ही समझा जा 
सकता है। जांन डेविस* का मत है कि इस कारिका का उह श्य कार्य से 
कारण की सत्ता को प्रतिपादित करना है न कि कारण सत्ता के आधार पर 
कार्य सत्ता को स्थापित करना । गम्भीरता से विचार करने पर आचार्यों के 
मन्तव्यों में निम्नलिखित असंगतियाँ दिखाई देती हैं । 


१. तस्मादनुमीयते प्रधाने प्रागृत्पत्तेमेहदादिकमस्त्येव । माठरबृत्ति 

२, सां० त० कौ०, का० ९. | 

रे, 06798 89867, 7?, 89-90 

४... 476 06८ छत 6 8धा28 8 0 ९४(४४७॥४॥ (6 €हांशशा26 ० 08४५६ 


विगा व शीटिट॑ंड क्षाते तर 0 शींटलंड सा. 06 €डांडक्षा०० ० ९9५५९, 
जश्ार9१ दिव्ा।(4, ?, ]8 


( ५१ ) 


प्रथम असंगति तो यह है कि सत्‌”' का अर्थ उत्पत्ति के पूर्व कारण में 
सत्‌ कभी नहीं हो सकता। स्वयं आचाये माठर” एवं गौड़पाद ने सत्‌ काअर्थ 
“नित्य' किया है। पुनः नित्यवस्तु की उत्पत्ति क्यों और कैसे ? 

दूसरी अस्नगति यह है. कि इस सिद्धान्त की स्थापना में बौद्ध, जैन, 
वैशेषिक दर्शनों में वणित कारण-कार्य-सम्बन्ध को उपस्थित करना संगत 
नहीं प्रतीत होता, क्‍योंकि अन्य दर्शनों में सांख्यीय प्रमेय ज्यों के त्यों 
मान्य नहीं हैं। वाचस्पति मिश्र के कथन से यह स्पष्ट हो जाता है कि वे 
सांख्य के सत्कार्यवाद की स्थापना में उतना प्रयत्नशील नहीं है, जितना 
न्याय के कारण-कार्य-सम्बन्ध की व्याख्या में । 


तीसरी असंगति यह है कि सांख्य में कारण कया है ?, कायें क्‍या हैं / एवं 
कारिकाकार के कथन का यहाँ उद्देश्य क्या है ” इस ओर व्याख्याकारों का 
तनिक भी ध्यान नहीं गया है। आचार्यों ने अपने तर्को एवं निर्वेचनों के 
समर्थन में जो दूध-दधि, तंतु-पट, तिल-तेल आदि लौकिक दृष्टांतों को 
उपस्थापित किया है, उससे सांख्य शास्त्र की छबि धूमिल होंती है। ऐसा 
प्रतीत होता है कि आचार्यों की दृष्टि में दूध-दधि, तिल-तेल आदि लौकिके- 
घटना चक्रों की व्याख्या करना ही सांख्य शास्त्र का उद्देश्य है और 
हो सकता है उनके अनुसार इन्हीं के सम्यक्‌ ज्ञान से कैवल्य की प्राप्ति 
सम्भव हो। व्याख्याकारों का ईदश प्रयास सांख्य के साथ अन्याय कहा जा 
सकता है । 


अन्तिम असंगति यह है कि आचार्यो ने भाव का अर्थ 'स्वभाव' किया 
है। कारण के स्वभाव का कार्य होता है--इस कथन से कोई ठोस परिणाम 
नहीं निकलता, जो सत्कार्यवाद की स्थापना में सहायक हो । 


अब यह प्रश्न उठता है कि आचाये माठर ने सत्‌ का अर्थ उत्पत्ति के पूर्वे 
कारण में सत्‌ क्यों किया ? इसका समाधान ढूढ़ने का हमने प्रयास किया है । 
हमारा विचार यह है कि आचार्य माठर" ने कार्य और व्यक्त को एक मान 
लिया है। जबकि कार्य सत्‌ है, व्यक्त अनित्य। कार्य मह॒दादि तेइस हैं और 
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व्यक्त अनेक । आचार्य माठर की इसी भूछ की तरफ आचार्यों का ध्यान न 
जाना खेद जनक है। 


त्रिगुण ;--- 


सांख्य का त्रिगुण सिद्धान्त अत्यन्त प्राचीन है। वैदिक साहित्य में सांख्य 
के अन्य सिद्धान्तों एवं तत्त्वों की भाँति किसी न किसी रूप में इसका भी 
संकेत प्राप्त होता है। अथर्ववेद' १०४४३ में त्रिगुण की ओर संकेत किया 
गया है। दालमन * भी इसे स्वीकार करते हैं । उपनिषदों ? में त्रिवृत्करण का 
सिद्धान्त मान्य है। छान्दोग्य एवं बवे० उ० में इस ओर संकेत किये गये हैं । 
हिन्दू चिन्तन की सर्वोत्तम कृति गीता में त्रिगुण सिद्धान्त की विशद व्याख्या 
की गयी है। गीता में गुणों का स्वरूप मुख्य रूप से मनोवैज्ञानिक है। 
गुण तीन हैं--सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ । इनमें से सत्य कार्य क्षम चेतगा- 
मय अभिव्यक्ति की ओर प्रवृत्त होता है तथा मनुष्य में सुख उत्पन्न करता 
है। इसे ऊपर उठने योग्य अर्थात्‌ हल्का बताया गया है। दूसरा गुण रजस्‌ 
है, जो समस्त क्रियाओं का आदि स्रोत है और दुःख को उत्पन्न करता है। 
यह हमें एक उत्तेजनामय सुख तथा सतत्‌ उद्यम के जीवन की ओर ले 
जाता है। तीसरा गुण तमस्‌ है, जो क्रियाशीलता में बाधा पहुँचाता है तथा 
उदासीनता और निरुत्साह उत्पन्न करता है। यह अज्ञान तथा आल्स्य की 
ओर ले जाता है। सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ के कार्य क्रमशः प्रकाशन ( अभि- 
व्यक्ति ) प्रवृत्ति ( क्रियाशीलता ) और नियमन ( अवरोध ) हैं। तीनों गुण 
कभी पृथक्‌ नहीं होते । वे एक दूसरे को पुष्ट करते हैं तथा एक दूसरे के 
साथ घनिष्ठ रूप से सम्बद्ध हैं। ये मिलकर दीपक की तरह किसी कार्य की 
सिद्धि करते हैं" । थे गुण प्रत्यक्ष के विषय नहीं हैं परन्तु इनके कार्यों द्वारा 
इनके अस्तित्व का अनुमान होता है। 
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: तीनों गुण संत्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ क्रमशः सूक्ष्मता, गति तथा स्थूछती के 
द्योतक हैं। सत्व उस स्वरूप का द्योतक है, जिसको हमें प्राप्त करना है। 
तमस्‌ उन बाधाओं का द्योतक है, जो उक्त उद्देश्य की प्राप्ति के मार्ग में 
आती है। इसी प्रकार रजस्‌ उस शक्ति का द्योतक है, जिसके द्वारा बाधाओं 
पर विजय प्राप्त की जा सकती है। जहाँ सत्व और तमस्‌ क्रमशः विध्या- 
त्मक सत्‌ तथा निपेधात्मक असत्‌ के अनुरूप है, रजस्‌ उन दोनों के मध्य 
संघर्ष का द्योततक' है। गुणों के नानाविध प्रतिक्रिया के कारण ही जगत्‌ में 
विविश्वता पायी जाती है। जिस विशेष घटना में जो गुण सर्वोपरि होता है 
वह उसमें अभिव्यक्त होता है। यद्यपि अन्य गुण भी अनुपस्थित नहीं रहते । 
कार्य रूप जगत्‌ में तीनों गुण एक ही साथ भाग लेते हैं तो भी वे कभी 
एकीभूत नहीं होते । पारस्परिक प्रभाव अथवा सामीप्य के कारण उनके 
अन्दर परिवतेन होता है, उनमें से कोई भी अपनी शक्ति को नहीं खोता । 
ये तीन * गुण ही प्रकृति के सार तत्त्व हैं। भौतिक जड़ पदार्थों में तमसूगुण 
की प्रधानता है और सत्व तथा रजस्‌ गोण हैं। गतिमान पदार्थों में रजसूगरुण 
प्रधान है, इसी प्रकार सत्व के लिए भी । देवयोनियाँ सत्वप्रधान, मनुष्य रजस्‌ 
प्रधान तथा पश्वादि तमस्‌ प्रधान प्राणी हैं। राधाकृष्णन्‌ के मत में गुणों की 
इस प्रकार की कल्पना का आदि स्रोत निःसंदेह मनोवैज्ञानिक है क्‍योंकि 
इनके अन्दर जो भेंद किये गये हैं, वे भावना के भिन्न-भिन्न प्रकारों के आधार 
पर हैं। उपतिषद्‌ आदि ग्रंथों में इनका प्रयोग इसी रूप में हुआ है। वी० 
एन० सील* ने इन गुणों के वैज्ञानिक स्वरूप का विशद्‌ विवेचन किया है 
तंथा तमंस्‌ और रजस्‌ की ब्याख्या में द्रव्य और उर्जा के संरक्षण सिद्धान्त को 
उपस्थित किया है। उन्होंने स्वीकार किया है कि इन तीनों ग्रुणों की परस्पर 
संयुक्तता के लिए कोई लौकिक उपमान नहीं है। प्रो० ए० वी० कीथ" ने 
त्रिगुण सिद्धान्त को सांख्यों की सबसे महत्त्वपूर्ण देन कहा है। प्रो० शेर 
वास्की' का कहना है कि बोद्धों ने त्रिगुण को धर्म के रूप में समझा है। 
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ज॑र्मन विद्वान ओल्ट्रामेयर” का मत है कि सांख्य में त्रिगुण विवेचन बहुत 
बाद की घटना है। सांख्य में त्रिगुण सिद्धान्त अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। अतः 
किसी भी स्तर पर गुण की स्थिति को न मानने वाला उक्त विचार संगत 
नहीं है। 

गुण को परिभाषा : -- 

दासगुप्त* ने गुण का तीन अर्थ किया है-धम्म, रस्सी तथा गौण। 

प्रो० हिरियत्ता: गुण का अर्थ रस्सी नहीं मानते। उनके अनुसार ये गुण 
प्रकृति के घटक हैं। विज्ञान भिक्षु के अनुसार पूरुष को बाँधने के कारण गुण 
पाश स्वरूप हैं। तिलक जी४ के अनुसार पुरुष को छोड़ने और पकड़ने की 
बात को लेकर सांख्यों ने अनेक दार्शनिक प्रइनों को उठाया है और उनका 
उचित समाधान भी किया है। छोड़ना इत्यादि प्रकृति के ही धर्म हो सकते हैं, 
क्योंकि पुरुष तो निष्क्रिय है। अत: त्रिगुण को पाश के अथ्थ में माना जा सकता 
है। दासग्ुप्त का यह विचार कि गुण किसी न किसी रूप में परिवर्तनश्ील 
होने से गौण है, संगत नहीं प्रतीत होता । गुण का धर्म या विशेषण अर्थ 
अधिक व्यवहृत है। परन्तु सांख्य के परिप्रेक्ष्य में गुण का संगत अर्थ क्‍या 
है--अद्यावधि यह स्पष्ट नहीं हो पाया. है। हमारी दृष्टि में त्रिगुण का 
“तात्पय प्राणियों की मनोवृत्ति या स्वभाव से है।. - का 
गुण भेद :-- हा । 

' गुणों के विषय में विज्ञानभिक्षु७ का मत बिल्कुल भिन्‍न हैं, जो इनकी 
सूक्ष्म सत्ताएँ तथा व्यक्तिगत पदार्थों की विविधता के अनुसार संख्या में 
अनन्त मानते हैं। यद्यपि गुणों की अभिव्यक्तियाँ असंख्य हैं, तो भी कुछ 
सामान्य लक्षणों जेसे रछूघुता आदि को धारण करने से इनका तीन प्रकार से 
वर्गीकरण है। दासगुप्त ने विज्ञानभिक्षु को इस सिद्धान्त का प्रवतैक 
माना है। उन्होंने स्पष्ट कहा है कि गुणों के स्वरूप के विषय में जहाँ 
वाचस्पतिमरिश्र तथा गौड़पाद मौन हैं, विज्ञान भिक्षु ने सफलता पूर्वक अपनी 
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लेखनीं चलाई है। चूंकि विज्ञानभिक्षु के पूर्व किसी अन्य ग्रंथ में गुंणों का 
निरूपण नहीं मिलता । यह संभव लगता हैं कि इससे पूर्व इस विषय पर 
कोई विचार मंथन नहीं हुआ था। भिक्षु की ब्याख्या इतनी स्पष्ट है कि 
उसमें गुणों की पूर्ववर्ती समस्त दार्शनिक कृतियों में उपलब्ध स्वरूप ओर 
प्रक्रिय का सार अनुस्युत है। इसलिए गुणों के स्वरूप के विवेचन में 
मैंने भिक्ष के निर्वेचन को ही मान्य माना है।' 

दासगुप्त के इस विचार को अतिशयोक्तिपृर्ण कहा जा सकता है। 
गुणों को द्रव्य या वस्तु के रूप में मानने के लिए वाचस्पतिमिश्र आदि 
मौन नहीं है। प्रायः सभी टीकाकार तथा सांख्य के अध्येता इस तथ्य से 
पूर्ण परिचित हैं कि सांख्य में गुण तथा द्रव्य में अभेद है। गुण 228 स्वरूप 
होने के कारण द्रव्य स्वरूप है। इस प्रकार सुस्पष्ट है कि गुणों को द्रव्य के 
रूप में मानकर विज्ञानभिक्षु ने कोई अपूर्व कार्य नहीं किया है, जेसा कि 
दासगुप्त प्रभृति विद्वान मानते हैं। गुणों की संख्या तीन ही स्वीकार की 
गयी है--“गुणैस्त्रिश्नि: त्रिगुणात्मकं, गुणत्रयसमन्वितः, त्रयोगुण:, त्रीनेतानु, 
गुणान्‌, त्रयो एते, एते त्रय:” आदि प्रयोग इनकी तीन संख्या के ही 
प्रतिपादक हैं। तत्त्व समास में भी त्रेग्ुण्यप्‌ पद का ही प्रयोग हुआ है। 
प्रो० हिरियन्ता * ने गुणों ( अनन्तता ) के इस प्रकार के विवेचन को बहुत 
बाद का माता है। डॉ० अनिमासेन गुप्त ने दासग्रुप्त का अनुसरण किया 
है। अन्य आधारों पर भी थ्रुगों की संख्या तीव ही अधिक समीचीम है । 
श्रुतियों में त्रिगुण का ही प्रतियादन हुआ है। गुणों की अनन्तता आंगम 
विरुद्ध है। गुणों को एक मानने से अभिभव एवं सिथुन का प्रश्न ही नहीं 
उठता । दो मानने में सृष्टि की विविधता की ब्याख्या नहीं हो सकती । एक 
के अभिभूत होने पर एक ही प्रकार की सुष्टि संभव है। तीन मानने में 
प्रयत्न लाघव एवं सृष्टि के विविध होने का व्याख्यान भी संभव है। तीन 
से अधिक मानने में अनवस्था या प्रयासाधिक्य की संभावना है* | गुणों की 
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अनेक संख्या मानने वाला बिचार अवांछनीय एवं अप्रामाणिक है। तिलुक' 
भी अनेक प्रमाणों के आधार पर प्रकृति स्वरूप गुणों को त्रिसंख्यक ही 
मानते हैं। इस प्रकार प्रकृति के रूप में गुणों को तीन मानने वाला मत ही 
निगमागस समर्थित है। अतएव प्रामाणिक है। 

सांख्य द्वारा प्रस्तुत सृष्टि की ब्याख्या अत्यन्त प्राचीनकाल से स्वीकृत 
है। पुराणों में ब्रह्मा, विष्णु एवं शिव की कल्पना क्रम: रजस्‌: सत्व एवं तमस्‌ 
गुणों का परिणाम है। विष्णु जगत्‌ का पालक है, जगत्‌ को प्रकाश में लाता 
है। अतएव वह सत्व प्रधान है। ब्रह्मा को परिवतेन या गति का प्रतिनिधित्व 
करने के कारण रजस्‌ रूप कहा गया है, जिसका कार्य प्राणियों को उत्पन्न 
करना है। इसी प्रकार विश्व का संहार करने के कारण रुद्र को तमसूगुण 
का प्रतिनिधि देवता माना गया है। गीता" में “गुणसंख्याने तथा सांख्ये 
कृतान्ते” पद का उल्लेख त्रिगुण की महत्ता का प्रतिपादक है । 
पुरुष-स्वरूप ३- 


आत्म विषयक गवेषणा अत्यन्त प्राचीन है। ऐसा प्रतीत होता है कि 
आत्मा और परमात्मा को जानने की उत्कट अभिलाषा मनुष्य जाति के 
अनिवाये आवश्यकताओं का विषय रही है। अनेक परिवर्त॑नों के बावजूद 
यह जिज्ञासा भारत ही नहीं अपितु समस्त विश्व के दाशनिकों के समक्ष 
चिरकाल से ही अत्यन्त महत्त्वपूर्ण समस्या रही है? । प्राचीन वैदिक" 
साहित्य में एक स्थायी तत्त्व का निर्देश मिलता है। मैक्स्म्यूलर" कहता है 
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“ऋग्वेद संहिता के संग्रह की समाप्ति का चाहे जो भी काल रहा हो, उस 
काल से पहले इस विचार के विश्वास की जड़ जम गयी थी कि एक ही 
अद्वितीय सत्ता है, जो न पुरुष है और न स्त्री । एक ऐसी सत्ता जो देहिक एवं 
मानुषिक प्रकृति की सब अवस्थाओं और बंधनों से उन्मुक्त है और बहुत ऊची' 
श्रेणी की है। हिन्दू परम्परा में कभी भी इस उच्चतम सत्ता के विषय में संदेह 
नहीं किया गया है। सांख्य दर्शन में इसे ही पुरुष कहा गया है। पुरुष का 
अस्तित्व स्वयं सिद्ध है। हमारे दैनिक अनुभवों के तह में एक ऐसा तत्त्व विद्य- 
मान है जो अरूप और अनाम होते हुए भी संपूर्ण विश्व को प्रकाशित करता 
है, वही पुरुष है । प्रत्येक” शरीरधारी के अन्दर यह विद्यमान है और इसके 
यथार्थ स्वरूप को जानने के लिए अपने से बाहर जाने की आवश्यकता नहीं 
है। हमारे व्यक्तित्व के अन्दर इसकी कल्पना इस रूप में की गई है कि यह 
एक ऐसा तत्त्व है, जो हमारी समस्त मानसिक क्रियाओं को जिनका उद्गम 
हमारे भौतिक संघटन द्वारा हुआ है, प्रकाशित करता है। यह प्रक्ृतिरूपी 
नाटक के उन पात्रों में सम्मिलित नहीं है, जिनका यह साक्षी रूप से द्रष्टा 
है। पुरुष जिसकी विद्यमानता में प्रकृति की कल का अस्तित्व है, कभी 
रंगमंच पर नहीं आता । यद्यपि समस्त अनुभव उसी की ओर संकेत करते 
हैं। पुरुष ज्ञान स्वरूप है, चैतन्य उसका गुण नहीं अपितु स्वरूप है। 


पुरुष” के ज्ञान का प्रकाश सदा बना रहता है। यह वह प्रकाश है, 
जिसके द्वारा हम देखते हैं कि प्रकृति नाम की एक वस्तु है। प्रमेय 
पदार्थों को प्रकाशित करने के लिए इसे अन्य किसी पदार्थ पर निर्भर रहने 
की आवश्यकता नहीं है। प्रकृति' तथा उसके विकार स्वतः अभिव्यक्त नहीं 
होते, बल्कि वे व्यक्त होने के लिए पुरुष के प्रकाश पर निर्भर रहते हैं। 
चैतन्य का भौतिक माध्यम तो है परन्तु इसके भौतिक स्वरूप की व्याख्या 
नहीं हो सकती । इसके नाम से हम सब भली-भाँति परिचित हैं, परत्तु 
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इसका मानसिक चित्र हमारे मस्तिष्क पर कभी नहीं वनता, जैसा कि अन्य 
वस्तुओं का बनता है। पुरुष केवल चेतन्य स्वरूप है, आनन्द रूप नहीं । 
क्योंकि आनन्दानुभूति सुख सत्त्व गुण के कारण होती है, जिसका सम्बन्ध 
प्रकृति से है। चेतन्य के साथ आनन्द का योग पुरुष के सम्बन्ध में द्वैत प्रविष्ट 
कर देगा! | पुरुष का सदा प्रकाश स्वरूप रूप परिवर्तित नहीं होता । यह 
सुषुप्ति, जागृति तथा स्वप्नावस्था में विद्यमान रहता है" । यदि यह परि- 
वर्तत के अधीन हो जाय तो ज्ञान असंभव हो जायेगा । 


चेतन्य स्वरूप होने के नाते विकासात्मक शंखला के पदार्थों में चेतनता 
लाने में यह सहायक होता है। यह विचार एवं संवेदना के समस्त क्षेत्र को 
प्रकाशित करता है, यद्यपि यह न कारण है और न कार्य । पुरुष शरीर 
इन्द्रिय तथा बुद्धि से भिन्न है। यह सांसारिक विषय नहीं है। यह स्वयंभृ, 
नित्य एवं सर्वव्यापी सत्ता है, जो सभी विषयों से अछता और राग-द्वेष से 
रहित है.। यह बंधन-मोक्ष* की परम्परा से परे नित्य एवं अविनाशी है। 
पुरुष गति के अयोग्य है ओर शरीर प्राप्त होने पर कहीं नहीं जाता । - 

यह परिमित आकार का नहीं है क्योंकि उस अवस्था में वह हिस्सों से 
मिलकर बना हुआ होता तथा विनश्वर भी हो सकता है। समस्त गुणों से 
रहित होने के कारण इसे अग्रुण कहते हैं'। इसका न आदि हैं और न 
अन्त । यह इन्द्रियातीत है और मन बुद्धि के क्षेत्र से परे हैं। पुरुष आदर्श 
विषयी से भी वंचित है ओर विशुद्ध चैतन्य. भावमें विद्यमान रहता है। यह 
अणु आकार का भी नहीं है। यह देशकाल कारण कार्य की ४ंखला से परे है, 
जो इस आनुभविक जगत्‌ का ताना-बाना बुनते हैं* । 


पुरुष की नित्यता” न केवल स्थायित्व में है बल्कि अखण्डता एवं 
पूर्णता में भी है। चेतन्य स्वरूप होने से यह व्यावहारिक अर्थों में कुछ नहीं 
जानता क्योंकि व्यावहारिक बोध शारीरिक सीमाओं के द्वारा ही संभव है। 
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इससे पुरुष बिल्कुल अछंता है। पुरुष" प्रकृति घटकों से सम्बद्ध नहीं है, 
वह अकेला उदासीन तथा निष्क्रिय द्रष्टा है। बिना किसी विकार के, बिना 
किसी परिवर्तन के निश्चल रहने वाला यह निरन्तर विद्यमान तत्त्व है, जो 
प्रत्येक जीवात्मा में समान रूप से व्याप्त है। सांख्य की पुरुष विषयक 

कल्पना का आधार इस तथ्य मे है कि चैतन्य गति, ताप तथा विद्युत की 
भाँति शक्ति का एक रूप नहीं है। पुरुष के अस्तित्व के सम्बन्ध में कहा गया 
है कि उसका अस्तित्व मानसिक अवस्थाओं की अविच्छिन्न गति से ऊपर 
तथा उससे प्रथक है। इस प्रकार पुरुष न तो अनुभवगम्य है और न 
इहलौकिक तत्त्व विज्ञान के क्षेत्र में आता है। यदि हम पुरुष को उस सबसे 
पृथक कर दे, अनुभूत पदार्थों के गुण को भी उससे हटा दे तो ऐसी प्रत्येक 
सामग्री जिसके द्वारा हम इसके निश्चित स्वरूप को लक्षित कर सके, हमारे 
वश के बाहर हो जायेगा।* ० 

पुरुष सदा से स्वतंत्र है। वह न इच्छा करता है, न द्वेष करता है न आज्ञा- 
पालन करता है न किसी को प्रवृत्त करता है और न रोकता है। वस्तुतः 
प्रत्येक प्राणी के अन्दर जिसमें जीवन है यह तत्त्व (पुरुष) विद्यमान है। सांख्य 
का पुरुष विषयक विचार उपनिषदों की आत्मविषयक अवधारणा से अधिक 
साम्य रखता है, परन्तु दोनों का समीकरण नहीं किया जा सकता। उप- 
निषदों में आत्मा, जगत का कारण प्रेरक एवं नियन्ता रूप में वणित है। 
आत्मा को आनन्द रूप मानते हुए उसे ब्रह्म कहा गया है। पुरुष आत्मा की 
अवेक्षा अधिक शुद्ध है । आत्मा निगुण (निर्गता: ग्रुणा: यस्मात्‌) है तो पुरुष 
अगुण (न सन्ति गुणा: यस्मिन्‌) है। आत्मा अधिष्ठाता है जबकि पुरुष अधि- 
ष्ठान रूप है। पुरुष की सत्ता शब्द प्रमाण से सिद्ध होती है। अगुण, 
निष्क्रिय, निराकार होने के कारण प्रत्यक्ष की परिधि से तो बाहर है ही 
अनुमान से भी उसकी सत्ता का बोध नहीं हो सकता, क्योंकि उसके अनुमान 
में छिड्ग बनने वाले किसी गुण धर्म की न तो सत्ता है और न ही उसकी 
प्राप्ति ही । 
प्राचीन वैदिक” साहित्य में पुरुष तत्त्व का संकेत मिलता है। 


छत के 
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कुछ विद्वान! इसे आत्म विषयक प्रथम जिज्ञासा मानते है, जिसे उपनिषदों 
के चिन्तन का प्रारम्भ कहा जा सकता है। उपनिषदों में यह सिद्धान्त पूर्ण 
रूप से विकसित है। वास्तव में संख्यकारिका में पुरुष स्वरूप का विवेचन 
जैसा विशुद्ध रूपमें मिलता है, वसा अन्यत्र कहीं देखने को नहीं मिलता। 
यद्यपि पुरुष को संबंत्र नि्गुण, निराकार, सर्वेप्रकाशक तत्त्व स्वीकार किया 
गया है। गीता में पुरुष को अक्षर, अनादि, अव्यक्त, आत्मा, कवि, पुराण, 
निष्क्रिय, निर्गुण, ब्रह्म, पुरुष, क्षेत्रज्ञ, उत्तमपुरुष, द्रष्टा, भोक्ता, महेश्वर, देही 
आदि पदों से संबोधित किया गया है। महाभारत एवं पुराणों में पुरुष को 
स्वच्छ, शुद्ध, निष्कल, विभु तथा प्रकृति से परे कहा गया है। महाभारत में 
इसे हंस, कूटस्थ और अक्षर कहा गया है। पुरुष के प्रकाश स्वरूप तथा 
उसके निर्विकारिता बिषयक महाभारत पुराणों का विवेचन उपनिषदों के 
आत्म सिद्धान्त पर आधारित है। परन्तु महाभारत पुराणादि ग्रंथों में भक्ति- 
भावना का प्राधान्य होने से उन्हें लोकप्रिय बनाने के लिए ग्रन्थकारों ने 
अन्य पदों को अपनी ओर से जोड़ दिया है, जिससे पुरुष विषयक विचारों को 
समझना अत्यन्त जटिल हो गया है। 


सांख्प में ईइवरवाद :--- 

कुछ विशिष्ट ताकिक स्वभाव वाले व्यक्तियों को छोड़कर प्राय: प्रत्येक 
संप्रदाय में विश्व की व्याख्या के लिए एक पूर्ण ईहवर की कल्पना स्वीकार 
की गयी है | भारतीय दर्शन में विशेष कर आ।स्तिक दर्शनों में इस दिशा में 
काफी प्रगति दिखाई देती है। सांख्य दर्शन में ईश्वर के स्वरूप को सिद्धांततः 
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निविवाद रूप में स्वीकार किया गया है। यद्यपि ईश्वरक्ृष्ण-कृत सांख्य- 
कारिका, जो सांख्य का सर्व प्राचीन प्रामाणिक ग्रन्थ है, में कहीं भी “ईश्वर” 
के स्वरूप का उल्लेख किया नहीं है। परन्तु आचार्य माठर, जो सांख्यकारिका 
के सर्वप्राचीन व्याख्याकार हैं, परमात्मा से भली-भांति परिचित हैं । 
उन्होंने पुरुष” को ही परमात्मा कहा है, जो मन, बुद्धि, इच्द्रियादि से पृथक्‌ 
है। सांख्य में पुरुष को अग्रुण, अपरिणामी, उदासीन, चेतन्य स्वरूप कहा गया 
है। ये पद परमात्मा के अतिरिक्त अन्य किसी को लछक्षित नहीं करते । 
प्राचीन वैदिक साहित्य तथा उपनिषदों में भी एक चेतन्य सत्ता का इसी 
रूप में वर्णन किया है। गीता में पुरुष को अक्षर बतलाते हुए पुरुषोत्तम कहा 
गया है*। महाभारत? में निगुंण संगहीन पुरुष को परमात्मा कहा गया है। 
इसप्रकार सांख्य का पुरुष ही परमात्मा है । सांख्य का ईश्वर घट-घट वासी, 
सर्वप्रकाशक तत्त्व है, परन्तु वह जगत-नियन्ता सृष्टि पालक, संहारकर्ता 
और सर्वज्ञ नहीं है क्योंकि इस प्रकार के ईदइवर को विक्वत होने से किसी 
प्रकार भी बचाया नहीं जा सकता। इस विषय में पहले ही बहुत कुछ कहा 
जा चुका है। 


अंवतारवाद ३--- 


परम्परा यह मानती है कि ईइ्वर धर्म की रक्षा हेतु इस प्रथ्वी पर 
अवतरित होता है। इस विषय में गीता एक सबल प्रमाण है। हमारी यह 
मान्यता (सांख्य के सन्दर्भ में) है कि ईश्वर कभी देहधारी प्राणी के रूप में 
अवतरित नहीं होता । ऐश्वर्य की पराकाष्ठा के साथ उत्पन्न हुआ जीवात्मा 
विशेष ही ईइवर नाम से अभिहित होता है। राम, क्रष्ण, परशुराम आदि 


१ एवं शरीरेन्द्रियबुद्ध्यादिभिः क्षी रनी रवदेकी भूतो5पि तद्व्यतिरिक्तो5स्ति परमात्मा 

पुरुषो5पि । माठरबृत्ति १७वीं कारिका की अवतरणिका । 
२. उत्तम: पुरुषस्त्वन्य: परमात्मेत्युदाहत: । 

यो लोकत्रयमाविद्य विभत्येब्यय ईश्वर: ॥ गीता १५/१६ || 
३, आत्मा क्षेत्रज्ञ इत्युक्त: संयुक्त: प्राकृतेगुणः । 

तेरेव तु विनिवुक्तः परसमास्मेत्युदाहत:।। म० भा० १२।१८७२३ 
४, यदा यदा हि धर्मेस्य ग्लानिभवति भारत | 

>अभ्युत्यानमधमेस्थ तदात्मानं सृजाम्यहम्‌ ।॥। 

परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम । 

धमसंस्थापनार्थाय संभवामि युगे युगे। गीता ४॥७,८ ॥ 


| 


विभूतियां परमात्मा नहीं थी बल्कि ऐश्वर्य रूप ज्ञाव" समृद्धि, सम्पत्ति, यश, 
बल ओर पराक्रम की पराकाष्ठा से युक्त थी । ईश्वरवाद का जयघोष, अवतार- 
वाद की कल्पना ब्राह्मणवादी व्यवस्था में बौदों की प्रतिक्रिया का परिणाम 
है। दर्शन में इस परम्परा का निर्वाह दार्शनिक चिन्तन के ह्वास का द्योतक 
है, परन्तु भारतीय एवं पाश्चात्य दर्शन दोनों में ईश्वरवाद और अनीश्वर- 
वाद को लेकर बहुत खीचातानी हुई है। वास्तविक बात तो यह है कि ईश्वर 
की सत्ता अवश्य है, परन्तु वह अनुभवगम्य नहीं हैं। उसकी सत्ता वेद से सिद्ध 
होती है । वह वाद-विवाद एवं तर्क का विषय नहीं बन सकता । इस प्रकार 
सांख्य का पुरुष ही परमात्मा, परमपुरुष, ईद्वर, गाड, अल्लाह के रूप में 
स्वेत्र वणित है । ओल्डेनवर्ग* ने स्वीकार किया है कि महाभारत में वरणित 
श्षवाँ तत्त्व पुरुष, आत्मा और परमात्मा दोनों का बोधक है। यह बात 
अवदय है कि सांख्य में परमात्मा का जितना विशुद्ध रूप प्रस्तुत किया गया 
है, उतना अन्यत्र कहीं नहीं मिल सकता । साथ ही साथ यह बात भी सत्य 
है कि सांख्य का पुरुष या परमात्मा उपासना का विषय नहीं बंन 
सकता । वह सर्वज्ञ कर्मफलदाता और नियन्‍्ता भी नहीं हो सकता। 


ईश्वरवाद का विकास !--- 

सांख्य विचार धारा वेदिक काल में ही विकसित है, जिसका संकेत 
प्राचीन वैदिक संहिताओं में मिलता है। नाना देवताओं में विश्वास प्राचीन 
वैदिक धर्म का एक विशिष्ट लक्षण था, जो धीरे-धीरे अपना आकर्षण खो 
बैठा और पुरानी कल्पनाओं से ऊबकर वेदिक युगीन मानव ने प्राकृतिक 
घटनाओं के कारणों की नहीं, बल्कि उनके प्रथम या आदि कारण की खोज 
की । अब वह अनुशभूत तथ्यों एवं घटनाओं का कारण नाना देवों को मानने से 
संतुष्ट न रह सका ओर उस एक इंश्वर को पाने के लिए प्रयत्नशील हो गया, 
जो उन सबके ऊपर शासन कर रहा हो और उन्हें नियंत्रण में रखता है । 
इसप्रकार ईश्वर की धारणा जो व्यक्त रूप में दिखाई देने लगी, उसे पहले के 
युग की विचारधारा में अव्यक्त रूप में विद्यमान माना जा सकता है। 


१ ज्ञान समृद्धि: सम्पत्तियेशशचेव वर भगग। 
तेन दक्तिभंगवती भगरूपा च सा सदा । 
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उपनिषदों में जो सांख्य विचारधारा दिखाई देती है वह बहुत कुछ 
ईश्वरवाद से प्रभावित है। सांख्य का प्रकृतिवाद यद्यपि उपनिषदों के लिए 
अज्ञात नहीं है तथापि उनके मुख्य तात्पय॑ से दूर हटा हुआ है। उनमें प्रकृति 
की धारणा की अपेक्षा ईद्वर की धारणा को ग्रहण किया गया है। उप- 
निषदों में सांख्यीय पारिभाषिक दब्दों का अनेकशः उल्लेख है, परन्तु वहाँ 
सांड्यीय विचारों को ईश्वरवाद की सेवा में समर्पित रूप में देखा जा 
सकता है। 

महाभारत, गीता एवं पुराणों में मौलिक सांख्य की परम्परा सेश्वर ही 
ज्ञात होती है। वैदिक साहित्य में कर्म और ज्ञान ह्विबिध आदर्शों का ही 
प्रतिपादन हुआ है परन्तु वाद के स्मृति साहित्य में इन दों आदर्शो के साथ- 
साथ उपासना का विशेष महत्व है क्‍योंकि महाभारत पुराणादि भक्ति 
प्रधान साहित्य हैं। यह पहले ही व्यक्त किया जा चुका है कि सांख्य का पुरुष 
उपासना का विषय नहीं बन सकता । अतएव वह जनसामान्य के बोध का 
विषय नहीं हो सकता । समय एवं परिस्थितियों को देखते हुए । साहित्य को 
लोकप्रिय बनाने के लिए आक्ृति विहीन पुरुष को व्यक्ति रूप ईदवर में 
प्रतिष्ठित किया गया। सर्वव्यापक को एक नियत स्थान दे दिया गया। नित्य 
सत्ता को एक भौतिक इकाई में प्रतिष्ठित कर दिया गया। इसलिए 
लोकमान्य तिलक ', राधाक्ृष्णन्‌ का मत है कि महाभारत एवं पुराणों में 
मौलिक संख्य की कल्पना नहीं की जा सकती। महाभारत" में ईश्वर 
छब्बीसवें तत्त्व के रूप में वणित है, परन्तु तत्त्वतः पुरुष और इंद्वर में 
अभेद है। 

लोकमान्य तिरक? सांख्य को निरीश्वरवादी ही मानते हैं। प्रो० 
ए०वी० कीथ४, दासगुप्त, अनिमासेन गुप्त, प्रो० हिरियन्ना, ए०के० मजूमदार 
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आदि विद्वान सांख्य को ईश्वरवादी तथा निरीश्वरवादी दोनों रूप में 
स्वीकार करते हैं । प्रायः ईश्वरवाद के प्रमाण में विज्ञानभिक्षु को उपस्थित 
करते हैं। परत्तु यह ध्यातव्य है कि विज्ञानभिक्षुका कोई अलग सांख्य 
नहीं है। उन्होंने मूल में ही सांख्य को सेश्वर सिद्ध करने का प्रयास किया 
है। कुछ प्राचीन एवं अर्वाचीन विद्वानों ने यह सिद्ध क्ररने की चेष्टा की है 
कि कपिल का ईइवर को न मानने का कोई इरादा नहीं था। उनका अभि- 
प्राय केवल यह बताना था कि तक॑ से ईश्वर का अस्तित्व सिद्ध करना 
असम्भव है, लेकिन यह दर्शन युगीन सांख्य की प्रवृत्ति के विरुद्ध प्रतीत 
होता है। विज्ञान भिक्षु सांख्य में ईश्वर के लिए स्थान बनाने को बहुत 
उत्सुक है, लेकिन बाद के सूत्र ग्रंथ तक में उन्हें बहुत अल्प समथेन प्राप्त 
होता है। उदयबीर शास्त्री' ईश्वरक्ृष्ण को निरीश्वरवादी नहीं मानते । 
उनका कहना यह है कि इंइ्वरक्ृष्ण ईदवर को सुष्टि का उपादान कारण 
नहीं मानते परन्तु इससे वे. निरीश्वरवादी नहीं कहे जा सकते। आचार्य 
पं० आया प्रसाद मिश्र ने शास्त्री जी की इस मान्यता का खंडन किया 
हैं तथा ईश्वरक्ृष्ण को अनीश्वरवादी आचार्य माना है। 

उपयुक्त विवेचन से हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते है कि सांख्य प्रतिपादित 
पुरुष को ही विभिन्न रूपों में ईइ्वर में प्रतिष्ठित किया गया है। सांख्य 
में सारी क्रियाशीलता प्रयोजनवत्ता प्रकृति में मानकर पुरुष को असंग, 
निष्क्रिय एवं उदासीन रूप में चित्रित किया गया है। इससे वैज्ञानिक कार्य- 
क्षमता का निर्देश मिलता है, परन्तु सारी समस्या को ईश्वर के अधीन 
थोपने पर शिथिलता और अकमंण्यता का ही भाव सशक्त होंता है साथ ही 
साथ इस विधान से कर्म सिद्धान्त भी निष्प्रयोजन सिद्ध हो जाता है । 


असाण ६--- 

सांख्य शास्त्र प्रमेय प्रधान शास्त्र है किन्तु प्रमेयों' की सिद्धि प्रमाणों से 
ही होने के कारण इस शास्त्र में प्रमाणों की चर्चा आवश्यक हो जाती है! 
यथार्थज्ञान के साधन को प्रमाण कहते हैं। सांख्यशास्त्र में तीन प्रकार के 
प्रमाण मान्य हैं-दृष्ट ( प्रत्यक्ष ) अनुमान तथा आप्तवचन या वेद । मनु ते 
तीन ही प्रमाणों का उल्लेख किया है। 


प्‌ १ सांख्य दर्शन का सांड्य दर्शन का इतिहास, पृ० १२६ 
२. सांल्य दर्शन की ऐतिहाधिक परंपरा, प० १९४ 
३. सांझ्य कारिका ४ 


प्‌ . (६५ ) 


विषय से संयुक्त इन्द्रिय पर आश्रित निश्चयात्मक ज्ञान ही प्रत्यक्ष है। 
चक्ष आदि इन्द्रियाँ अपने रूपादि विषयों में पहले आलोचन करती *, फिर 
मन उस पर संकल्प करता है, अहंकार अभिमान करता है, तब बुद्धि के 
ढ्वारा उस विषय का निद्िचित ज्ञान होता है। इस प्रकार प्रत्यक्ष के विषय 
में चारों (एक इन्द्रिय तथा अन्तःकरण, मन, अहंकार, बुद्धि) का व्यापार एक 
साथ होता है, परन्तु उनका निर्देश क्रमशः होता है। यह प्रक्रिया इतनी 
शीघ्र होती है कि ऐसा प्रतीत होता है कि ये चारों अवयव एक साथ ही 
काम कर रहे" हैं। विषय के प्रत्यक्ष ज्ञान में पहले इन्द्रियाँ ही संयुक्त होती 
है, परन्तु उनका सार्थक एवं सही ज्ञान मन, अहंकार तथा बुद्धि के सहयोग 
से ही होता है। इन्द्रियार्थ सनच्चिकर्ष के बाधक हेतुओं को सांख्य में उपस्थित 
किया गया है। अत्यन्त दूर होने से, अत्यन्त समीप होने से, इन्द्रियों के नष्ट 
हो जाने से, मन की अस्थिरता से, सूक्ष्मता से, किसी वस्तु का व्यवधान 
होने से, किसी उत्कट वस्तु द्वारा अभिभूत होने से तथा अपने: सदृश 
पदार्थ में मिल जाने से विद्यमान वस्तु की भी उपलब्धि नहीं होती? । 
चरक संहिता" तथा पतञ्जलि महाभाष्य" में भी इन हेतुओं को उपस्थित 
किया गया है । द द "की 

प्रत्यक्ष के बाद अनुमान! प्रमाण का विवेचन होता है। भारतीय- 
दर्शन की सभी विधाओं में इसका स्थान प्रत्यक्ष के बाद ही आता है। यह 
प्रत्यक्ष का कार्य होता है क्योंकि यह उसी पर आधारित होता है। अनुमान 
की परिभाषा करते हुए उसे “लिद्भध-लिज़िपूर्व कम कहा गया है। इसका 
तात्पर्य यह है कि अनुमान लिज्ध और लिझ्जी से युक्त होता है। लिज्ज॒ को 


* वक्षमिन्द्रियं प्रतीत्य यत्युपद्मते ज्ञानं तत्॒त्यक्षं दुष्टमुच्यते । माठरवृत्ति का० ४ 
» सां० का० ३० 
सां० का० ७ 
: सताध् रूपाणामतिसब्निकर्षादतिविप्रकर्षादावरणात्‌_ करणदौबंल्यात्‌ । 
मनो5वस्थानात्‌ समानाभिहा रादभिभवादति सौक्षम्याच्च प्रत्यक्षानुपलब्धि: ॥ 
। 0, चरकसंहिता-सूत्रस्थानम्‌ ११।८ 
५. पड़्मि: प्रकारें; सतां भावानामनुपलब्धिभवति, अतिसान्निकर्षात्‌ अतिवि- 
प्रकृष्टात्‌ मूत्येस्तरब्यवधानात्‌ तमसातत्वात्‌ इन्द्रियदौव॑ल्यात्‌ अतिप्रमादादिति । 
महाभाष्य ४॥१॥३ 


७८ २५० बी. +0 


९६. सां० का० ५ 


औआ, 


हेतु तथा लिड्भी को हेतुमान का वाचक कहा जा सकता है। इस प्रकार 
अनुमान कारण-कार्य सम्बन्ध की व्याख्या पर आश्वित होता है। अनुमान 
तीन प्रकार होता है। अनुमान के कौन-कोन से तीन भेद कारिकाकार को 
अभिमत थे--यह अज्ञात है, किन्तु व्याख्याकारों के अनुसार प्‌र्ववत्‌, शेषवत्‌ 
तथा सामान्यतोदृष्ट रूप में अनुमान तीन प्रकार का होता है जो सर्वथा 
संगत है । 

पूर्व जिसका दृष्ट हो, अर्थात्‌ जो पूर्व के साथ हो, उसे पूर्ववत्‌ अनुमान 
कहते हैं। विशिष्ट मेघ को देखकर वृष्टि का अनुमान होना पूर्ववत्‌ अनुमान 
का उदाहरण है। शेषवत्‌ अनुमान उसे कहते है जहाँ किसी पदार्थ के किसी 
अंश को देखकर पदार्थ के सम्पूर्ण स्वरूप का ज्ञान होता है। जैसे-- समुद्र के 
दो बूँद के स्वाद से ही पता लग जाता है कि समुद्र का जल खारा है। 
तीसरा अनुमान सामान्यतोदृष्ट है, जिसका अर्थ है-जो सर्वसाधारण 
प्रत्यक्षगम्य अर्थात्‌ जिसमें किसी एक ही देशकाल में किसी वस्तु में विकार 
देखकर दूसरी जगह भी उसी वस्तु में उसी समय उसी विकार का अनुमान | 
 जैसे--आम के व॒क्ष में बौर आया देखकर सामान्यतः यह सोच लिया जाता 
है, कि अब आम का समय आ गया है।'* 


अंतिम प्रमाण आप्त बचन' या शब्द प्रमाण” है। श्रुति जो ऋषियों द्वारा 
दृष्ट है, वही शब्द प्रमाण है। किसी आचायें या विशिष्ट व्यक्ति का कथन 
शब्द प्रमाण नहीं है। महाभारत, रामायण आदि ग्रन्थ श्रुति नहीं हैं क्योंकि 
व्यास, वाल्मीकि आदि इन ग्रन्थों के रचयिता हैं। वेद अपौरुषेय है। ऋषि 
मंत्रों के द्रष्टा हैं। अतएवं श्रुति या वेद ही शब्द प्रमाण हैं। मैक्स्म्यूलर'* 
कहता है कि सांख्य की श्रुति के प्रति श्रद्धा नहीं है। राधाकृष्णन्‌* कहना 
चाहते हैं कि सांख्य ने वेद को ज्ञान का साधन मानकर अपने को नवीन 
कृति के रूप में प्रतीत होने से बचाया है। निःसंदेह इसने स्पष्ट रूप में कहीं 
“ भी बेंदीं का विरोध नहीं किया है किन्तु उनके नींव को खोखला कर देने 





१. माठरवृत्ति-गौड़पादभाष्य, सां० का० ४ 
३. जअपा क्ञांरा 6 5५88 ०० 879905९0 (0 086240. 
व्‌8७ 8, &. ।. ?. 9. 90 
३. ॥, ॥0फ९एश, ॥6ए७ ०कुथाांए 00790568 06 'ए६४१६3 छ7( 800055 (॥6 
प्रणा९ 3680|ए छ700९55$ 0 589978 ऐक्षा। 007रगातक्रांगाड, 
[, ९, ९० ॥]॥, 9. 302 


( ६७ ) 

की कहीं अधिक भयानक प्रक्रिया का आश्रय लिया है। यहाँ राधाक्ृष्णन्‌ 
एवं मैक्स्म्यूलर का भ्रम है। सांख्य की वेद के प्रति अपार श्रद्धा है, कहीं भी 
उसमें श्रुति की मर्यादा का उल्लंघन नहीं हुआ है। 

सांख्यगत त्रिविध प्रमाणों का विवेचन हमने माठर एवं गौड़पाद की 
व्याख्या के आधार पर की है। वाचस्पतिमिश्र कत प्रत्यक्ष एवं अतुमान की 
व्याख्या न्याय प्रधान होने से, हमारी दृष्टि में संगत नहीं है। त्रित्रिध प्रमाणों 
के अतिरिक्त अन्य प्रमाणों की चर्चा तथा उनके इन त्रिविध प्रमाणों में 
अन्तर्भाव की बात, जो आचार्यों ने कही है, वह हमारी दृष्टि में निष्प्रयोजन 
है। सांख्यगत प्रमाणों की व्याख्या करते समय सांख्यीय प्रमेयों पर सतकेता- 
पूर्ण दृष्टि रखना आवश्यक है। 


पुरुष की सत्ता शब्द प्रमाण से सिद्ध होती हे :--- 


सांख्य में प्रमेय पच्चीस हैं--प्रक्रृति, पुरुष, महत्‌, अहंकार, मन सहित 
एकादश इन्द्रियाँ, शव्दादि पतञ्चतन्मात्र तथा पृथिव्यादि पश्चमहाभूत । इन्हीं 
प्रमेयों की सिद्धि के लिए त्रिबिध प्रमाणों का विवेचन हुआ है। किस प्रमाण- 
विशेष से किस प्रमेय विशेष का ज्ञान होता है-- इसे सांख्यकारिका में स्पष्ट 
किया गया है। “साधारणतया! इन्द्रियगोचर पदार्थों का ज्ञान प्रत्यक्ष 
प्रमाण से तथा अतीन्द्रिय पदार्थों का ज्ञान अनुमान से होता है। उससे भी 
असिद्ध परोक्ष का ज्ञान शब्द प्रमाण से होता है। इन्द्रियगोचर प्रमेय पृथि- 
व्यादि पतच्चमहाभूत हैं। अतएवं इनका ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण से होता है। 
अतीन्द्रिय प्रमेय तन्मात्र से लेकर प्रकृति तक उन्नीस है। इनका ज्ञान अनुमान 
प्रमाण से होता है। उससे भी असिद्ध परोक्ष प्रमेय पुरुष है। जिसका ज्ञान 
शब्द प्रमाण से होता है। इस प्रकार सांख्यीय पच्चीस प्रमेयों का ज्ञान इन्हीं 
त्रिविध प्रमाणों से होता है । 


व्याख्याकारों के दृष्टिकोथ की समीक्षा :--- 

ह आचाये माठर* गौड़पाद ने व्यक्त को प्रत्यक्ष का विषय कहा है, जय- 
मंगलाकार” के अनुमार व्यक्त प्रत्यक्ष तथा अनुमान से सिद्ध होते हैं। 
१, सां० का० ६ 


२. व्यक्त तु प्रत्यक्षेपेव साधितमिति, माठरबत्ति का० ६ 
व्यक्त प्रत्यक्षसाध्यम्‌, गौड़पादभाष्य, का० ६ 


२. व्यक्त तावत प्रत्यक्षानुमानाभ्यां सिद्धमु, जयमंगला का० ६ 


( ६८ ) 


बाचस्पतिमिश्र यहाँ मौन हैं। नारायणतीर्थ ने पृथिव्यादि को प्रत्यक्ष 
का विषय कहा है। ब्याख्याकारों की दृष्टि में मह॒दादि कार्य ब्यक्त हैं। 
अतुमान * में प्रमुख रूप से सामान्यतोदृष्ट अनुमान की चर्चा की गई है तथा 
प्रकृति पुरुष को इसका विषय बताया गया है। स्वर्ग, अपवर्ग *, इन्द्रदेव- 
राज उत्तर, कुर, महदादि आरम्भक्रम, याग की स्वर्ग साधनता आदि शब्द 
प्रमाण के विषय कहे गये हैं। हमारी दृष्टि में व्याख्याकारों के दृष्टिकोण में 
निम्नलिखित असंगतियाँ हैं-- 


प्रथम असंगति तो यह है कि--चौथी कारिका में प्रमाणों का नामकरण 
किया गया है, पाँचवीं में उनकी परिभाषा दी गई है तथा छठीं कारिका में 
किस प्रमाण विशेष से क्रिस प्रभेय विशेष का ज्ञान होता है--इसे समझाया 
गया है। छठीं कारिका की व्याख्या में आचार्यो ने इस क्रम विशेष पर 
ध्यान नहीं दिया है। जब कि क्रमानुसार प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा साध्य विषयों 
का क्रमशः निरूपण होता चाहिए था। इसे ध्यान में न रखकर अनुमान में 
भी सर्वप्रथम सामान्यतोदृष्ट अनुमान के विषयों को बताना सर्वथा अनुचित 
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( ६९९ ) 

है। आचायें माठर एवं गौड़वाद का कथन भी संगत प्रतीत नहीं होता क्योंकि 
महत्‌, अहंकार, मन, इन्द्रियाँ एवं तम्मात्र प्रत्यक्ष के विषय नहीं बन सकते [ 
जयमंगलाकार की व्याख्या भी स्पष्ट नहीं है। वाचस्पतिमसिश्र की अरुचि 
शोच्य है। | 

दूसरी असंगति यह है कि--सांख्यकारिका में सामान्यतोदृष्ट पद है ही नहीं 
वहाँ “सामान्यतस्तु दृष्टात्‌” पद है। साथ ही साथ पुरुष की सत्ता किसी भी 
प्रकार से अनुमान प्रमाण से नहीं सिद्ध हो सकती है, क्योंकि चिद्रप पुरुष की 
सत्ता में लिंग बनने वाले किसी ग्रुण धर्म की संभावना नहीं की जा सकती है। 

तीसरी असंगति यह है कि--सांख्य के सभी पच्चीस प्रमेय प्रत्यक्ष तथा 
अनुमान की ही परिधि में आ जाते हैं। फिर शब्द प्रमाण का कथन निष्प्रयोजन 
हो जाता है। सी० के० रजा' ने इसे एक प्रमुख समस्या कहा है। आचार्यों 
ने स्वर्ग, अपवर्ग उत्तरकुरु आदि को शब्द प्रमाण का विषय बताया है, जो 
सांख्यीय प्रमेय नहीं हैं। बड़े आइचर्य की बात है कि वाचस्पतिमिश्र जैसे मूर्धन्य 
विद्वान्‌ को भी यहां भारी असफलता का मुंह देखना पड़ा है। महदादि आरंभ- 
क्रम को शब्द प्रमाण का विषय मानना एवं पुरुष को शब्द प्रमाण का विषय न 
मानकर उसे अनुमान का विषय बनाना उनके पांडित्य के लिए चुनौती है। _ 


जीवात्मा की सिद्धि 


किसी भी क्रिया या साधना का संपादन चेतनायुक्त शरीर से ही सम्भव 
है। प्रत्येक आत्मा जो हमारे ज्ञान में आती है, शरीरधारी आत्मा है। 
वास्तव में यह साधारण अनुभव की बात है कि बिना शरीर के कोई आत्मा 
नहीं है और जीवितअंगी के समान कार्य करने वाला कोई ऐसा शरीर नहीं है 
जो बिना आत्मा के हो। प्रो० हिरियन्ना* कहते हैं “किसी अनुभव के 
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( ७० ) 


लिए यह आवश्यक है कि पहले पुरुष एवं प्रकृति एक दूसरे से संयुक्त 
हो चुके हों। इस प्रकार अनुभवकर्त्ता, भोक्ता न तो पुरुष है और न प्रकृति 
बल्कि दोनों के सम्मिश्रण को अनुभवशील आत्मा कहा जा सकता है, जो 
चित्स्वरूप पुरुष से भिन्‍न है। कठोपनिषद्‌' में कहा गया है “शरीर, मन, 
इन्द्रियों से युक्त आत्मा ही भोक्ता है, ऐसा मनीषियों द्वारा कहा गया है' । 
भोग एवं कंवल्य द्विविध प्रयोजन जीवात्मा के स्वार्थ है, न पुरुष के न प्रकृति 
के, क्योंकि ये दोनों शरीरधारी प्राणी नहीं हैं। सांख्य में जीवात्मा को 
“पुरुष” पद से अभिहित किया गया है तथा उसकी सिद्धि में पाँच युक्तियाँ 
प्रतिपादित की गयी है*, जिनमें से प्रथम तीन जीवात्मा के शारीरिक संघटन 
की व्याख्या करती हैं तथा अन्तिम दो युक्तियाँ प्रयोजन से सम्बद्ध हैं । 


ँ है 0 
प्रथम युक्ति हे-संधातपराथंत्वात्‌ :-- 


वह जीवात्मा संघात तथा संघात से परे से युक्त. है--( संघातत्वात्‌ 
परार्थत्वात्‌ च )। संघात का अर्थ शरीर इन्द्रिय प्रकृति रूप तथा पराथ॑त्वात्‌ 
से तात्पयं है 'संघात से परे” अर्थात्‌ पुरुष रूप। अतः वह जीवात्मा न तो 
संघात रूप प्रकृति है और न तो संघात से परे पुरुष, बल्कि दोनों का संयोग 
या भिश्रण है । 


द्वितीय युक्त है -त्रिगुणादिविपययात्‌ जा 


_संघात या शरीर का सम्बन्ध त्रिगुण से है, जो क्रियाशील है, परन्तु पुरुष 
त्रिगुण क्रिया व्यापार आदि से परे हैं। इस प्रकार जीवात्मा जो संघात तथा 
उससे परे पदार्थ का मिश्रण है, उसमें संघात त्रिगुण से युक्त है तथा पुरुष 
त्रिगुणादि से परे है । 





णताबाए लड़एथांशाए8 084 6९४ 5 ए0 &छाए। शांप्र0प६ ६ ॥9॥0४ 
08475 07 ३ ॥णं8 7हधयाांध जां07[ श्गंप्रा, प्रष्रांड ०07065 0 
72प्रा& 870 38 8 ०797 ।86 थाणज्ायंर॥) 83६। 800 5 ६0 ७७ 088- 
7805760 8९००070॥78 (६0 (॥6 50077(7998 0०7 (06 (एप्&८ 67 (47580 
शातंटाएंब! 86 7 एप्राप४७, 0. प॒, ४, ४० )ा 79, 45 
276 8550085 ०/ ॥,2?, ए?, 5-.] 0, 0700 65 ० ॥, ?, ?. 284 
१, कठोपनिषद ११३४ 
२, संघातपराथंत्वात्‌ त्रिगुणादिविपयेयादधिष्ठानात्‌ । 
पुरुषो$स्ति भोवतृभावात्‌ कैबल्याथ प्रवुत्तेदच ॥ १७ ।। 


( ७१ ) 


व॒तीय युक्ति है-अधिष्ठानात :--- 

. जीवात्मा शरीरानुकलू ही व्यवहार करता है। इस प्रकार शरीर कां 
सन्बन्ध प्रकृति से है। प्रकृति की वत्तियाँ अचेतन होने के कारण बिना पुरुष के 
संयोग से प्रकाशित नहीं होती। इसलिए पुरुष को प्रकृृति की वृत्तियों के 
प्रकाशन का आधार कहा गया है। इस प्रकार वह जीवात्मा जो पुरुष-प्रकृति 
का संयोग रूप है उसमें प्रवृत्ति का संबंध प्रकृति ( संघात ) तथा उसके 
प्रकाशन का सम्बन्ध पुरुष ( संघात से परे ) से है । 


चतुथ हेतु हे-भोक्त भावात्‌ :-- 

जीवात्मा के दो स्वार्थ हैं--भोग एवं कैवल्य । प्राणी देव, मानुष, तिरय॑क्‌- 
योनियों में विभिन्न रूपों में सुख दुःख को भोगता है। इसलिए भोक्ताँ की 
अपेक्षा होने के लिए भी जीवात्मा की सत्ता सिद्ध होंती है । 


पश्चम एवं अन्तिम हेतु हे-केवल्याथप्रवृत्ते्च $ - 
मानव सुष्टि प्रकृति की महानतम्‌ रचना है। यह रजस्‌ प्रधान योंनि 

है। बुद्धि की विशिष्टता होने के कारण मनुष्य ज्ञान की खोज में स्वत: प्रवृत्त 
होता है। अन्य प्राणी भोग में ही प्रवत्त होते हैं। इस प्रकार कैवल्य के लिए 
प्रवृत्ति को देखकर भी जीवात्मा की सत्ता सिद्ध होती है । 

अन्तिम दो यूक्तियाँ परस्पर सम्बद्ध हैं। भोग एवं कैंवल्य द्विविध प्रयो- 
जनों की सिद्धि जीवात्मा के द्वारा ही चरितार्थ होती हैं। यद्यपि जीवात्मा 
के सम्पूर्ण भोगों को बुद्धि ही सम्पन्न करती है, परन्तु उसके भोग एवं तत्त्व- 
ज्ञान रूप अपवर्ग के सम्पन्न करने में बुद्धि केवल साधन बताई गई है। सुख- 
दुःख बुद्धि से सम्बद्ध भले ही हो परन्तु उनकी अनुभूति जीवात्मा को ही हो 
सकती है, जड़ बुद्धि को नहीं । 

पुरुष बहुत (जीवात्मा की अनेकता) 

जीवात्मा अनेक हैं। उनके बहुत्व को सिद्ध करने के लिए पाँच सबल 

युक्तियों का प्रतिपादिन हुआ है' 


प्रथम युक्ति है-जन्मनियमात्‌ :-- 
जन्म;की व्यवस्था के आधार पर प्राणी अनेक हैं । इस व्यवस्था के अनु- 
सार प्राणियों को जरायुज (पिण्डज-+-अण्डज) स्वेदज तथा उद्भिज्ज तीन 


१. जन्मसरणकरणानां प्रतितियमादयुगपत्प्रदृत्तेश्च । 
पुरुषबहुत्व॑ सिद्ध त्रेगुण्यविपर्याच्येव ॥ १८॥ 


( ७३ ] 


कोटियों में बांटा जा सकता है। पिण्डज में मनुष्य पशु आदि आते हैं, पक्षी 
सरीसूपादि को अण्डज कहा जाता है। स्वेदज या उष्मज में खटमल, जूएँ 
आदि तथा उद्भिज्ज में वृक्ष लतादि की गणना की जाती है। इस प्रकार 
जन्म व्यवस्था के आधार पर प्राणियों का अनेकतत्व सिद्ध होता है। 


द्वितीय युक्ति है-मरणनियमात्‌ ६-- 

गृंहीत शरीर का त्याग ही मरण है। जो उत्पन्न होता है, वह मृत्यु को 
प्राप्त होता है। यहाँ कोई भी प्राणी अमर नहीं है। जन्म और मृत्यु यही 
संसार-चक्र है। परन्तु इसके पीछे भी एक व्यवस्था है। प्रत्येक प्राणी की 
एक आयु सीमा है। चीटीं से, ब्रह्मा तक यह व्यवस्था लागू होती है। इस 
प्रकार मरण नियम (आयु सीमा) के आधार पर जीवात्मा का अनेकत्व 
सिद्ध होता है । 


दढ्बदीय युक्ति-करणनियमात्‌ $--- जा 
-: अत्येक जीवात्मा का एक पृथक्‌ शारीरिक संघटन है तथा उसी के अनु- 
सार क़रणों की एक व्यवस्था है। त्रयोदश करणों की व्यवस्था भिन्‍न-भिन्‍न 
प्राणियों में भिन्‍न-भिन्‍न रूप में है। यह व्यवस्था सर्वप्राणी साधारणगत है। 
देव-मानुष-तियंक्‌ जातियों में ये करण स्फुट या अस्फ़ुट रूप में विद्यमान रहते 
हैं ।, इनके व्यापार तत्तज्जाति अनुरूप हुआ करते हैं। यद्यपि करण मौलिक- 
रूप में सर्वश्राणीगत एक ही हैं फिर भी शरीरानुरूप ये. भिन्न-भिन्न रूप में 
दिखाई देते हैं, जिसकें कारण उनके विषयबोध में भी अन्तर पड़ता है। 
पशु के प्रिय गंध स्पर्शादि मनुष्य को प्रिय नहीं होते। इस प्रकार करण 
प्रतिनियम के अनुसार भी जीवात्मा अनेक हैं । 
चतुथ युक्ति है-अयुगपत्‌ भ्रवृत्तेरव :-.. हे 
जगत्‌ में सभी प्राणी अपनी-अपनी रुचि के अनुसार अभीष्ट की प्राप्ति के 
लिए प्रवृत्त होते हैं। तिय॑क्‌ एवं देवादिप्राणी भोग में तथा मनुष्य ज्ञान की 
खोज में प्रवृत्त रहते हैं। जगत्‌ में भी कुछ लोगं धर्म में तथा कुछ अधर्म में 
रत रहते हैं। यदि एक मनुष्य किसी विशिष्ट की ओऑरुआकपित रहता है तो 
शेष उसके प्रति उदासीन रहते हैं क्‍योंकि प्रत्येकः जीवात्मा का एक स्वतंत्र 
शारीरिक संघटन और उसी के अनुरुप उसकी विशिष्ट रुचि होती है । 
पञ्चम युक्ति हे-त्रेगुण्यविपययात ;-...._ क्‍ 


े 


त्रिगुण भेद से भी जीवात्मा का अनेकत्व सिद्ध होता है। ब्राह्म, 
आ्राजापत्य आदि देव जातियाँ हैं, जो सत्व प्रधान हैं। देवलोक में प्राणियों में 
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रजसूगुण तथा तमसगुण के अंश अल्प मात्रा में रहते हैं। यही कारण है कि 
यहाँ लघुता और प्रकाश रहता है। देवलोक में रहनेवाले प्राणियों को सुख 
अतिशय रूप में प्राप्त होता है। वे शानन्‍्त होते हैं। मनुष्य जाति रजः प्रधान 
है। यह योनि कम प्रधान है। इसी कारण मनुष्य बेचेन तथा दुःख से 
छुटकारा पाने के लिए सदैव प्रयत्नशील रहते हैं। रजसूगुण की प्रधानता से. 
ही मनुष्य जाति साहसी और क्रियाशील होती है। इनमें विवेकशक्ति की. 
प्रधानता होती है। तिर्यक जातियों में तमसूगुण की बहुलता होती है। 
ये पशु मृग सरीसूपादि हैं । इन प्राणियों में मोह तथा जड़ भाव की प्रधानता 
होती है तथा विवेकशक्ति का अभाव रहता है। इनमें अज्ञान तथा मृढ़ता 
विशिष्ट रूप में लक्षित होती है। स्मृति एवं कल्पना की क्षमता का 
विकास अपूर्ण रूप में होता है। इसलिए जो सुख या दुःख पशु अनुभव करते 
हैं, वे चिरस्थायी नहीं होते। यह त्रिगुण भेद जातिगत और प्राणीगत भी 
होता है । देवताओं में भी सत्वभुण का विकास समान रूप में नहीं रहता । 
इसी प्रकार मनुष्य जाति में भी रजसूगरुण तथा तियेंक्‌ जातियों में तमसगुण 
का असमान वितरण होता है। इस प्रकार त्रिगुण भेद से भी जीवात्मा का 
अनेकत्व सिद्ध होता है । द हक; 

जीवात्मा अनेक है, क्योंकि अनुभव बतलाता है कि सभी जीवात्मा का 
स्वतन्त्र शारीरिक संघटन है, जिसके अनुरूप इन्हें नैतिक तथा बौद्धिक शक्ति _ 
प्राप्त है। प्रत्येक आत्मा अपने साथ एक भौतिक संघटन की अपेक्षा रखती है, 
जो अपने अदुष्ट के अनुसार उच्चतम से न्यूनतम प्राणी तक की श्रेणियों में. 
गुजर सकती है । यह विश्वरूपी नाटक अनन्त आत्माओं के लिए निरन्तर 
चलता रहता है जबकि अनेक आत्माएँ मोक्ष प्राप्त कर लेती हैं । द 

पुरुष बहुत्व को स्थापित करने वाली सांख्य की युक्तियां विज्ञान एवं 
तक पर प्रतिष्ठित होते हुए अपने आप में पूर्ण हैं । 


व्याख्याकारों की दृष्टि में पुरुष एवं पुरुष-बहुत्व ३--- 


आचार्य माठर, गौड़पाद, वाचस्पतिमिश्र आदि व्याख्याकारों ने १७वीं 
कारिका को व्याख्या में चित्स्वरूप पुरुष की सत्ता की है तथा त्रिगुण से परे 
बताते हुए उसे भोक्ता कहा है। पुनः जन्ममरणादि के आधार पर उसका बहुत्व 
भी स्थापित किया है। गम्भीरता से विचार करने पर उपयुक्त व्याख्याकारों 
की मान्यताओं में निम्नलिखित असंगतियां परिलक्षित होती हैं-- द 

प्रथम असंगति यह है कि--पुरुष की सत्ता अनुमान प्रमाण से नहीं 
सिद्ध हो सकती । क्‍ गा, 
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द्वितीय असंगति यह है कि-चिद्रूप पुरुष का जगत्‌ में कोई स्वार्थ नहीं 
है। उसे किसी भी प्रकार से भोक्ता या अनुभवकर्ता की श्रेणी में नहीं रखा 
जा सकता, क्योंकि भोग तथा कैवल्य जीवात्मा के स्वार्थ हैं, पुरुष के नहीं । 
तृतीय असंगति यह है कि--पुरुष को त्रिगुण से विपरीत बतलाते हुए उसे 
प्रयोजनशील कहा गया है जिसे कोई भी विचारवान मनुष्य संगत नहीं मान 
सकता । अग्रुण, निष्क्रिय, उदासीन पुरुष का क्‍या प्रयोजन हो सकता है ? 
चतुर्थ असंगति तो अत्यधिक भ्रामक है, जिसके अनुसार जन्ममरणादि 
हेतुओं के आधार पर पुरुष बहुत्व स्थापित किया गया है। जन्म मृत्यु का 
विधान उस शाइवत अखण्ड, अपरिणामी पुरुष पर लागु नहीं होता । वे हमें 
जीवात्मा के बहुत्व की ओर ही ले जाते हैं । 
अब यह प्रश्न उठता है कि आखिर यह गलती कहाँ से हुई तथा इस 
ओर आचार्यों ने क्‍यों नहीं ध्यान दिया। इस विषय में हमने कुछ तथ्य 
ढृढ़ने का प्रयास किया है--वह यह है कि सर्वेप्राचीन व्याख्याकार आचार्य 
माठर ने पुरुष को ही परमात्मा माना है तथा उसे भोक्ता कहा है! । माठर* 
की यह मान्यता उपनिषदों पर आधारित है। गीता? में पुरुष को भोक्ता कहा 
गया है। पुरुष की सत्ता सिद्ध करने के बाद आचायें माठर*४ ने पुरुष बहुत्व 


१. एवमिदं वयक्ताव्यक्त दृष्ट्वा साधय।मोउस्त्ययाँ परमात्मा पुरुषो यस्मेद॑ भोकतु- 
. व्यंक्ताव्यक्तं भोग्यमिति ! माठरवृत्ति का० १७ द 
२. स यद्यदेवासुजत तत्तदत्तुमश्नियत्‌ सर्व वा अत्तीति तददितेरदितित्वम्‌ । सर्वस्थे- 
तस्यात्ता: भवति । बृ० उ० १॥२॥५ 
तदुसोम एतावद्वा इदं सर्वमन्नम्‌ चेवानाददरव सोम एवाश्नमग्निरन्नाद: सैंषा 
ब्रह्मणो5तिसृष्टि: । ब्ृ० उ० १॥४।६ 
एतज ज्ञेयं नित्यमेवात्मग्रंस्थं नात: पर वेदितव्यं हि किडिचत्‌ । 
भोक्ता भोग्यं प्रेरितारं च मत्वा, सर्व प्रोक्त त्रिबिधं ब्रह्ममेतत्‌ ॥ रबे 3० १।१२ 
. एप हि द्रष्ठाष्प्रष्टा श्रोता श्राता रसयिता मन्तावोद्धा 
कर्ता विज्ञानात्मा पुरुष: स परे5क्षर आत्मति संप्रतिष्ठे । प्रशन० उ० ४।९ 
३. उपदष्टानुमत्ता च भर्ता भोक्ता महेव्वर:। 
. परत्मात्मेति चाप्युक्तो देहे5स्मिन्पुरुष: पर:॥ गी० १३॥।२२ 
४. जन्मनियमादिह केचिन्नीचजन्मान:, केचिन्मध्यमजन्मानः, केचिदुल्क्ृष्ट 
. जन्मान: ।“**!**““ **। मरणेठपि नियमोदृष्टो मम भ्राता मृतों मम पिता चै 


. लस्मादवह॒व: पुरुषा: | माठरबृत्ति का० १८ 
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_ जो व्याख्या की है वह स्वतः पुरुष स्वरूप के विपरीत है। यह बात आचार्यों 
को अवश्य खटकी होगी परन्तु इसका समाधान आचार्यों ने क्यों नहीं ढूढ़ा- 
इसका कारण अज्ञात है। इससे सांख्य दर्शन में ऐसी आपत्ति खड़ी हो गई है, 
जिसका निराकरण असम्भव हो गया है। आचार्य माठर की भूल की तरफ 
वाचस्पतिमिश्र ऐसे मूर्धन्य विद्वान का ध्यान न जाना खेदजनक है। इस 
प्रकार पुरुष बहुत्व का प्रचलित सिद्धांत कारिकाकार को अभीष्ट नहीं है। 
यह व्याख्याकारों का प्रमाद है । 
पुरुष प्रकृति संयोग :-- 

सांख्य का सबसे क्लिष्ट एवं भ्रामक विषय पुरुष-प्रकृति संयोग की 
व्याख्या को समझना है। पुरुष अगुण, निष्क्रिय, अपरिंणामी, चिद्र॒प द्रष्टा है । 
प्रकृति गुणवती है, जगत्‌ का मूल एवं समस्त परिवतेंनों का आधार है। 
प्रकृति या पुरुष दोनों स्वतंत्र निरपेक्ष सत्ता नहीं है और न ही ये दोनों 
पृथक्‌ रूप से चेतना सम्पन्न प्राणी ही हैं। पुरुष के व्यक्तित्व की पृथक 
रूप में कल्पना तो असम्भव है ही पुरुषविदह्ीन प्रकृति की भी व्याख्या 
नहीं हो सकती | हमें इन दो तत्त्वों के ज्ञान के लिए अपने व्यक्तित्व 
से बाहर जाने की आवश्यकता नहीं क्योंकि जहाँ जीवन है वहाँ हम आसानी 
से इन्हें ढ़ सकते हैं । यद्यपि अव्यक्त तथा प्रधान दोनों का प्रकृति के साथ 
तत्त्वतः अभेद हैं फिर भी सांख्य द्न में इन पदों का अपना विशिष्ट रहस्य 
है। इसका सम्यक्‌ बोध सांख्य दर्शन की समस्याओं के समाधान के लिए 
अत्यन्त आवश्यक है। प्रकृति जगत्‌ कारण रूप में प्राणियों के शारीरिक 
संघटन का द्योतक है तो अव्यक्त उनकी प्रकृति या स्वभाव का परिचायक 
है। यद्यपि प्राणियों की प्रवृत्ति शरीरानुकल ही हुआ करती है फिर भी 
प्रकृति एवं अव्यक्त में सूक्ष्म भेद अवश्य है। मनुष्य रज: प्रधान प्राणी है। 
बुद्धि की विशिष्टता के कारण कैवल्य निमित्तक ज्ञान की खोज में वह स्वतः 
प्रवृत्त होता है। यह ज्ञान लाखों में से किसी व्यक्ति विशेष को ही उत्पन्न होता 
है जिंसे सांख्यकारिका में “पुमान” कहा गया है । इस प्रकार प्रधान पद उस 
मनुष्य से सम्बन्धित है जिसे ज्ञान उत्पन्न होना है - कैवल्य प्राप्त करना है। 

पुरुष प्रकाशस्वरूप है। वह प्रकृति के समस्त परिवतंनों, विश्लेषणों को 
प्रकाशित करता है, किन्तु निष्क्रिय होने के कारण वह गति के अयोग्य है। 
अतएव उसे सांख्य में पंगु कहा गया है। प्रकृति सतत्‌ क्रियाशील है, परन्त 
वह अपनी क्रियाशीलता की व्याख्या के लिए पुरुष के प्रकाश की अपेक्षा 
रखती है। अतएव दृक्शक्ति के अभाव में उसे अंधी कहा गया है। सांख्य- 
दर्शन में पुरुष प्रकृति संयोंग को पंगरु-अंधवत्‌ कहा गया है। इस संयोंग की 
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सार्थक व्याख्या तभी संभव हो सकती है, जब कि गन्तव्य स्थछ एक हो | 
सांख्य में वह स्थल विशेष मोक्ष की प्राप्ति है, जिसकी चरितार्थता के बाद 
प्रकृति उस विवेकी मनुष्य के प्रति व्यापार शून्य हो जाती है और वह साधक 
जगत्‌ में रहते हुए भी निविकार द्र॒ष्टा की भाँति उदसीन हो जाता है । 

यह संयोग उपमा की भाषा मात्र है, जो पुरुष-प्रकृति संयोग को स्थूछतया 
समझाने के लिए प्रयुक्त हुई है। इस संयोग को सांख्य का सिद्धान्त मानकर 
सांख्यमत को दूषित नहीं किया जा सकता, क्योंकि पुरुष या प्रकृति दोनों में से 
कोई भी शरीरधारी प्राणी नहीं है, जिनका कोई प्रयोजन या स्वार्थ हो। 

इस प्रकार मोक्ष प्राप्ति तक विवेक्ी मनुष्य के शरीर में पुरुष प्रकृति 
संयोग लगड़े और अंधे की तरह है! ओर सम्पूर्ण सृष्टि में यही संयोग व्याप्त 
है” । लेगड़े और अंधे का संयोग जिस प्रकार गन्तव्य स्थल पर पहुँचने से 
सार्थक होता है उसी प्रकार मोक्ष प्राप्ति तक पुरुष-प्रकृति संयोग सार्थक 
होता है और जिस प्रकार गन्तव्य स्थल पर पहुँचने पर लँगड़े एवं अंधे का 
संयोग निष्प्रयोजन हो जाता है उसी प्रकार ज्ञान उत्पन्न होने पर विवेकी 
मनुष्य के लिए पुरुष-प्रकृति सयोग निष्प्रयोजन हो जाता। इस प्रकार जहाँ 
जीवन है वहाँ पुरुष-प्रकृति संयोग समझना चाहिये। जब तक मोक्ष प्राप्त 
नहीं हो जाता, जीवात्माएँ बराबर जन्म लेती रहती हैं, और इस प्रकार जो 
इनके नए-नए शरीर बनते है, वे सभी पुरुष-प्रकृति संयोग रूप में होते हैं । 
मोक्ष-प्राप्ति के बाद यह नाटक बन्द हो जाता है। अतः सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड में 
पुरुष-प्रकृति संयोग है और यह संयोग सर्वत्र पंगरु-अंधवत्‌ ही है । 

सांख्य दर्शन विचारधारा के क्षेत्र में एक विशिष्ट प्रकार की पद्धति को 
प्रस्तुत करता है। इसके अनुसार यह सृष्टि किसी सृष्टिकर्त्ता ईश्वर का कार्य 
नहीं है जिसने अपनी इच्छा के चमत्कार से अपने से सर्वेथा भिन्न इस संसार 
को उत्पन्न किया, बल्कि यह रहस्यमयी सुष्टि अनादिकाल से है, सत्य है। 
वास्तविक है, इसे हम दो सत्ताओं ( पुरुष एवं प्रकृति ) के संयोग रूप में समझ 
सकते हैं। उपादान कारण प्रकृति को मानता सांख्य का एक अपना विशिष्ट 
अभ्युपगम है। गुणोत्कर्ष से ही समस्त उच्चावच भेद जगत्‌ का विकास 

है। वंदिक" साहित्य में भी प्रकृति को उपादान कारण के रूप में स्वधा, 
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त्रिगुण, वृक्ष, अदिति आदि पदों से संबोधित किया गया हैं। उपनिषदों ' में 
आत्मा को क्षधा, पिपासा, शोक, मोह, जरा, मृत्यु से परे बतलाया 
गया है। यह सांख्य के पुरुष-विषयक विचारधारा के अनुरूप है। पुरुष को 
समस्त गुणों, धर्मों से परे बतलाकर उससे भिन्न स्वभाव वाली प्रकृति का 
यहाँ निर्देश किया गया है। सुख-दुःख, मोह-ये सब प्रकृति से सम्बद्ध 
हैं। पुरुष तो निविकार, द्रष्टा है। पुरुष की विद्यमानता में जगत्‌ की 
सारी व्यवस्था आलोकित होती रहती है--इस ओर भी वैदिक साहित्य में 
संकेत है । 

उपनिषदों के ब्रह्म] को बंहति तथा बृंहयति “दो पदों में पर्यवसित किया 
जा सकता है। इसमें “बृहति” पद प्रकृति का तथा “बृहयति” पुरुष का 
द्योतक है। डयूसन* कहता है कि यद्यपि उपनिषदों के सम्पूर्ण चिन्तन का 
विषय ब्रह्म है फिर भी वहाँ प्रकृति की सत्ता को अस्वीकार नहीं किया गया 
है। ब्र० उ०१ में इस बात पर बल दिया गया है कि सृष्टि की ब्याख्या के 
लिए दो विरुद्ध स्वभाव वाले तत्त्वों के अस्तित्व को मानना आवश्यक हे । 
डॉ० अनिमासेन गुप्त कहती हैं कि सांख्य के द्वैतवाद को उपनिषदों में बड़ी 
कठिनाई से खोजा जा सकता है, जबकि द्वैत विषयक अनेक उद्धरण यहाँ 
पर्याप्त मात्रा में विद्यमान है। महाभारत" में इन दो तत्त्वों का स्पष्ट संकेत 
मिलता है तथा इनके अन्योन्याश्रय सम्बन्ध की भी चर्चा हुई है। गीता* में 
पुरुष प्रकृति को अनादि कहा गया है तथा उन्हें क्षेत्र एवं क्षेत्रज्ञ के रूप में 
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समझा गया है । लोकमान्य तिलक ' के विचारों में भी वेदोपनिषद पुराणों में 
उपलबक्यमान मूल कारणों को सांख्य की प्रकृति एवं पुरुष में पर्यंबसिल किया 
जा सकता है। राधाकृष्णन्‌* का कहना है कि यद्यपि यथार्थ सत्ता एक ही है 
तो भी हमें दो सत्ताएँ प्रकट रूप में मिलती हैं और इसी द्वेत के कारण 
जगत्‌ में विभिन्‍नता है । 

सांख्य विचारधारा जो वास्तविक तत्त्व निर्देश का एक मूल आधार है, 
केवल इसलिए सच नहीं मानी जाना चाहिये कि एकमात्र पुरुष या प्रकृति 
जगत्‌ की व्याख्या करने में असमर्थ है। अतएवं मध्यम मार्ग का आश्रय छेना 
चाहिये, अपितु इन दो सत्ताओं के अपने-अपने विशिष्ट रहस्य हैं । इस प्रकार 
सृष्टि एवं तत्त्व ज्ञान विषयक कपिल का दर्शन, उनका मनोविज्ञान विश्व में 
सबसे प्राचीन है। यह विचार मूलत: श्रुतियों पर आधारित है, जहाँ जगत्‌ 
की सत्ता में जरा भी संदेह नहीं किया गया है। जगत्‌ को वास्तविक मानने 
के कारण ही शायद प्रो” याकोवी सांख्य को भोतिकवाद का परिष्कृत रूप 
मानते हैं। परन्तु इसे भौतिकवादी कभी नहीं कहा जा सकता जेंसा कि 
प्रो० ए० वी> कीथ* कहते हैं कि इसका ( सांख्य का ) जन्म तथा विकास 
ऐसे भौतिकवाद से मानना होगा जिसका पूरक अध्यात्मवाद हो । इस प्रकार 
सांख्य का द्वितत्त्ववाद, जिसमें यथार्थसत्ता के किसी अंश का दमन नहीं किया 
गया है, भारतीय ऋषि परम्परा की एक महत्त्वपूर्ण उपलब्धि है जिसका 
उद्घाटव परमर्षि कपिल ने किया । 


व्याख्याकारों की दृष्टि में पुरुष-प्रकृति संयोग ३--- 


आचार्य माठर एवं गौड़पाद का कहना है कि पुरुष का प्रकृति के साथ 
संयोग दर्शन के लिए तथा प्रधान का पुरुष के साथ संयोग केवल्य के लिए 
होता है। इस प्रकार पुरुष तथा प्रकृति दोनों प्रयोजनवान हैं । युक्ति दीपिका- 
कार के मत में पुरुष के मोक्ष के लिए तथा प्रधान के भोग के लिए दोनों का 
संयोग लेगड़े तथा अंधे की तरह होता है, उन्होंने पुरुष को भोक्ता तथा 
प्रकृति को भोग्या कहा है। जयमंगलाकार का कथन है कि भोग एवं कैवल्य 
दोनों पुरुषार्थों की सिद्धि प्रधान से ही सम्भव है। अतएव दरशनाथ्थे तथा 
कैवल्यार्थ पुरुष प्रकृति संयोग होता है। नारायण तीर्थ की मान्यता है कि 


किन लक 
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भोक्ता एवं भोग्य के लिए दोनों की सत्ता अनिवायं है। वाचस्पति मिश्र 
कहना चाहते हैं कि पुरुष के भोग एवं केवल्य के लिए तथा प्रक्ृति की 
भोग्यता के लिए दोनों का संयोग आवश्यक है। अन्तः में प्रायः सभी व्याख्या- 
कारों ने पुरुष-प्रकरृति संयोग से सृष्टि या मह॒दादि के उत्पन्न होने की बात 
कही है। आचार्य माठर कहते हैं-जिस प्रकार स्त्री-पुरुष संयोग से बच्चा 
पदा होता है उसी प्रकार प्रधान पुरुष संयोग से सृष्टि की उत्पत्ति होती है। 
इस बिचार का संकेत वृ० उ० १|४१३ में मिलता है। 

उपयुक्त व्याख्याकारों के मन्तव्यों में निम्नलिखित असंगतिया हैं-- 

प्रथम असंगति तो यह है कि पुरुष या प्रकृति कोई दशरीरधारी प्राणी 
नहीं है जिनका कोई अपना प्रयोजन या स्वार्थ हो । 

द्वितीय असंगति यह है कि भोग या कैवल्य पुरुष का स्वार्थ नहीं है। 
वाचस्पति मिश्र इससे भलीभाँति परिचित हैं फिर भी उन्होंने पुरुष को भोक्ता 
कैसे कहा --यह बात समझ में नहीं आती । क्‍ 

तृतीय असंगति यह है कि यदि प्रुष प्रक्रति संयोग से सृष्टि होती है तब 
यह संयोग कैसे हुआ, कब हुआ ? इसकी भी व्याख्या करनी पड़ेगी और इस 
रूप में पुरुष भी कारण-कार्य परम्परा के अधीन हो जायगा। 

वास्तविकता यह है कि सांख्य में सृष्टि सत्य है । वास्तविक है। सत्कार्य- 
वाद के प्रतिष्ठित हो जाने पर मह॒दादि कार्यों की उत्पत्ति का प्रसंग ही 
समाप्त हो जाता है। सांख्य ने जो सृष्टि की व्याख्या की है वह पूर्णतया 
वैज्ञानिक आधारों पर प्रतिष्ठित है। राधाकृष्णन्‌' का यह कथन कि सांख्य का 
द्वितत््ववाद दार्शनिक समस्या का समाधान नहीं देता, पुरुष-प्रकृति काल्प- 
निक हैं अतएवं ज्यवहारबाह्य हैं संगत नहीं प्रतीत होता । 


विकासवाद 


सामान्यतया विकास से सांख्य में यह भावना ध्वनित होती है कि प्रकृति 

से सृष्टि का विकास कैसे हुआ ? यह समस्या अत्यन्त प्राचीन काल से चली 
आ रही है। अद्वेत वेदान्त के प्रवर्तक शंकराचार्य ने इस समस्या को गम्भी- 
रता से लिया है तथा स्पष्ट रूप में कहा है कि सांख्य इस प्रइन का उत्तर 
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देने में असमर्थ है कि प्रकृति से सृष्टि का विकास कैसे हुआ ? समकालीन * 
भारतीय दाशनिकों ने इस समस्या को जटिल बताया है। परवर्ती सांख्याचार्य 
विज्ञानभिक्षु' ने इस समस्या को हल करने का प्रयास किया है-- 
“प्रकृते: क्षोभात्‌ प्रकृतिपुरुषसंयोगस्तस्मात्‌ सुष्टिरिति सिद्धान्त: ।” 
आचायें पं० आद्याप्रसादमिश्र' ने इसका खण्डन किया है “कितनी उल्टी 
बात है यह-प्रकृति के क्षोभ से प्रकृति और पुरुष का संयोग और उससे 
सृष्टि ? यदि क्षोभ को संयोग से पूर्व माना जायगा, तो संयोग का कारण 
क्षोभ हो जायगा, पर क्षोभ का कारण क्‍या होगा ?” वास्तव में यह आपत्ति 
सही एवं तक संगत है । 
आगे चलकर आचार्यो ने विज्ञानभिक्षु के इस प्रयास को अपने विचारों 
में रंगकर खूब पुष्ट क्रिया है। डॉ० राधाकृष्णन्‌* ने इस मान्यता की व्याख्या 
की है--प्रकृति सत्व, रजस्‌ एवं तमस्‌ गुणों की साम्यावस्था है। पुरुष प्रकृति 
पर सामूहिक यांत्रिक शक्ति का प्रयोग करते हैं, जिससे साम्यावस्था भंग हो 
जाती है। इस प्रकार गुणों की साम्यावस्था के अन्दर विक्षोभ, जिसके कारण 
विकास की क्रिया प्रारम्भ होती है, प्रकृति पर पुरुष के प्रभाव के कारण ही 
ऐसा होता है। पुनः" वे कहते हैं “यह जगत्‌ असंख्य आत्माओं तथा सतत्‌ 
कमंशील प्रकृति की परस्पर क्रिया प्रतिक्रिया का परिणाम है। दासगुप्त* ने 
भी इसी भाव को व्यक्त किया है--सांख्य के अनुसार सृष्टि की उत्पत्ति के 
पूर्वे इसी प्रकार की ग्रुण रहित दशा थी। एक ऐसी दशा जिसमें गुणों के 
मिश्रण एक वेषम्य की स्थिति में आ गए और परस्पर विरोध के कारण 
सन्तुलन की स्थिति अर्थात्‌ प्रकृति बन गई। प्रकृति में संतुलन एक निष्क्रिय 
स्थिति नहीं है, बहुत तनाव की स्थिति है, बहुत तीब्र प्रतिक्रिया की स्थिति 
है। प्रकृति में यह हलचल पुरुष के अनुभवातीत प्रभाव से होती है तथा सृष्टि- 





१. 7. ?ए, ए०॥ ए, 320, 322 7 
ग6 85880॥09॥5 ० 7, 9. ?, ]5, प्लाएंएक्चाव74 
6 80007 0 शिबवात्रंधां ?., 3, 8 7085 00794 
२. सां० प्र० भा० ५११०१ की अवतरणिका 
है. सां० द० की ऐतिहासिक परम्परा पृ० ३३८ 
४. ॥, ए, १०॥ 9. 289 क्‍ 
५, 866 (0) 8 06 छ04706 ० (86 470०8०४०7 ७७ फछ९८० 6 प्रिाध6 
- ग्रप्राहश 0 8एछाॉ78 80 46 ०९९४-३०४०८ शब्द, 4, ए, 9. 248 
६५ मी, ॥, ?, ३० 7 79. 245-248 


दर ( ८१ ) 


विकास की प्रक्रिया प्रारम्भ होती है। यह उद्विकास की प्रक्रिया एक सुनिर्धा- 
रित विधान के अनुसार चलती रहती है। वी० एन० सील” का मत है कि 
सृष्टि के उद्विकास की प्रक्रिया साम्यावस्था से वैषम्य की ओर, अविश्ेष से 
विशेष की ओर तथा अयुत्सिद्ध से यूतूसिद्ध की ओर विकास की प्रक्रिया है। 
प्रो० हिरियन्ना* कहते हैं-प्रलय की अवस्था में प्रकृति के तीन गुण नित्य 
सक्रिय होने के बावजूद पूर्ण साम्यावस्था में रहते हैं। सर्ग के आरम्भ में यह 
अवस्था समाप्त हो जाती है। तद॒परांत सत्व की प्रधानता की अवस्था 
आती है और मह॒त्‌ नामक तत्त्व उत्पन्न होता है। प्ररय की दशा में भी 
प्रकृति को परिवरततंनशील माना गया है, अन्तर केवल यह है कि तब उसका 
विजातीय परिणाम न होकर सजातीय परिणाम होता है। 


हमारी दृष्टि में उपयुक्त सभी विचार असंगत एवं काल्पनिक हैं। 
सत्कार्यवाद के प्रतिष्ठित हो जाने से, सृष्टि कब हुई ? क्‍यों हुई ? कंसे हुईं ? 
इसकी ब्याख्या निष्पयोजन प्रतात होती है । निविकार पुरुष पृथक्‌ रूप में 
तो अव्याख्येय है ही, पुरुष विहीन प्रकृति की भी व्याख्या नहीं हो सकती । 
हमारे अनुभव में जो आत्माएँ आती हैं, वे सभी पुरुष-प्रकृति संयोग रूप हैं। 
इसलिये जीवन की व्याख्या में पुरुष प्रकृति अन्योन्याश्रित हैं। यहाँ कारण 
कार्य को उत्पन्न नहीं करता, न तो कारण में फिर प्ररुय काल में कार्य विलुप्त 
ही होता है। बल्कि कारण काये से सूक्ष्म टै। सांख्य के इस कारण कार्य 
सम्बन्ध की वैज्ञानिक विकासवाद से तुलना की जा सकती है । 





कम तथा पुनजन्म : 
.. प्राणी जगत्‌ सम्पूर्ण लोक में जीवात्माओं के शरीर निर्धारण में कर्म 
सिद्धान्त की सबसे महत्त्वपूर्ण भूमिका है। वेदों में इसे 'ऋत्‌”' कहा गया है। 
ऋत्‌ एक शाइवत व्यवस्था या नियम का नाम है, जिसके अधीन सब लोग 
कार्य करते हैं। यह सभी के ऊपर लागू होता है। इस प्रकार ऋत्‌ सदाचार के 
एक मानदण्ड को प्रस्तुत करता है। उपनिषद में भी “ऋतौ पिवन्तो?” के 
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( ८२ ) 


द्वारा इस ओर संकेत किया गया है। महाभारत पुराणादि में कर्म सिद्धान्त 
को गृढ़ तथा योगिगम्य बताया गया है। गीता” में कर्मों की कुशछता को 
ही योग कहा गया है। वहाँ कम की गति को गृढ़ कहा गया है तथा 
बुद्धिमानों को भी इस सम्बन्ध में मोहित बतलाया गया है। कर्म का 
सिद्धान्त मनुष्य की स्वच्छंदता और मनमानेपन पर अंकुश रखता है, जो सभी 
नेतिक मूल्यों का आधार है। ब्राह्मण? ग्रंथों के अनुसार कम का फल भोगना 
पड़ता है। अच्छे-बुरे कर्मों के अनुरूप फल पुरस्कार या दण्ड के रूप में 
मिलता है। प्रत्येक नया जीवन पूर्व जीवन के कत्तंव्यों का परिणाम हुआ 
करता है और यह जीवन भी उसका अन्त नहीं है, बल्कि भावी जीवन का 
आधार है* । इस प्रकार नीति एवं धर्म के रूप में कर्म का विचार दर्शन का 
एक आवश्यक अंग रहा है । 

कम को अनेक दृष्टियों से विभक्त किया गया है। गीता” में कर्म, अकर्म 
और विकर्म तीन विभाग किए गए हैं। यहाँ सात्विक्‌ राजस्‌ और तामस्‌ 
रूप में कर्मों का विभाजन स्वीकृत है। कम विपाक में संचित, प्रारब्ध तथा 
संचीयमान के रूप में इसका विभाजन किया गया है। मनुस्मृति* में कर्म का 
विभाजन कायिक, वाचिक और मानसिक रूप में है। कर्म विपाक में वणित 
विभाजन ही अध्ययन के रूप में अधिक प्रचलित है । जो किया जा रहा है, 
उसे संचीयमान या क्रियमाण कहते हैं। व्यतीत हो जाने पर इसके स्थल 
रूप का नाश हो जाता है किन्तु परिणाम रूप में यह सूक्ष्म रूप से बुद्धि के 
भण्डार में सुरक्षित रहता है। इसे ही कमंसंस्कार या बीज कहते हैं, यही 
कमंवासना या कर्माशय है, जो जन्मादि का जनक है। इसे सब्चित कर्म कहा 
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जाता है। अवसर पाने पर परिपक्व होकर जो संचित कर्म फल देना प्रारम्भ 
कर देता है, उसे प्रारब्ध कहा जाता है। 

कर्मो के उपर्यक्त विभाजन में जो आशा और स्वतन्त्रता निहित है, वह 
अत्यन्त दुलेभ है। इसी नियम के अनुसार मनुष्य को अपने भाग्य का निर्माता 
कहा जाता है। कर्म का निवारण केवरू भोग से होता है। कहा भी गया है-- 

“अवश्यमेव भोक्तव्यं कृत कर्म शुभाशुभम ' 
गोस्वामी तुलसीदास जी कहते हैं-- 
“कर्म प्रधान विश्व करि राखा, जो जस करे सो तस फल चाखा ।” 


यह लोक धारणा है कि कम का नाश प्रायश्चित के द्वारा हो जाता है। 
वस्तुतः ऐसी बात नहीं है। धमंशास्त्र विहित यज्ञादि ब्रतोपवासादि से संचित 
एवं संचीयमान का नाश किया जा सकता है, परल्तु प्रारब्ध को अवश्य ही 
भोगना पड़ता है। शतपथ' ब्राह्मण में कहा गया है कि प्रत्येक पाप कम में 
पाप' को स्वीकार कर लेने से अपराध में कमी हो जाती है। मनुस्मृति * 
तथा महाभारत में कहा गया है कि कर्मो का फल कभी-कभी संतान को भी 
भोगना पड़ता है। इस विचार का विश्वास समाज में अपना जड़ जमा 
चुका है। 

कर्म का उपयुक्त त्रिविध विभाजन साभिप्राय है। कम के क्षेत्र में अपवाद 
के लिए अवसर नहीं है। कर्म सिद्धान्त में कृत प्रणाश और अक्ृताभ्युपगम-- 
दो उपनियम हैं। किये हुए कर्म को न भोगना “कृत प्रणाश' कहा जाता है। 
अकत कर्म का फल भोगना “अकृताभ्युपगम' है। कर्म सिद्धान्त में इन दोनों 
की प्रसक्ति नहीं होती, जिसने जो किया है उसको उसका फल अनिवायें 
रूप से भोगना पड़ता है। कम से संसार की प्राप्ति होती है। इसलिए 
संसार को वन्धन कहा गया है । 

मनुष्य रज: प्रधान प्राणी है। रजसूगरुण प्रेरकतत्त्व के रूप में सांख्य में 
वर्णित है । इसी का परिणाम कर्म है। कम के क्षेत्र में मानवयोनि का विशेष 
महत्त्व है। ऊध्वं, अधः स्रोतों में प्राप्ति युभाशुभ कर्मो से होती है। जन्म, 
मृत्यु, शोक, भय सभी कर्म प्रणीत हैं। कर्म से जीवात्माएँ उत्तम देवाधि लोक में 
तथा न्यूनतम पश्वादि योनियों में संसरण करती हैं । सांख्य दर्शन में पुनर्जन्म 
का आधार लिग है, जो कर्म संस्कारों के फलित रूप भावों से अनुरंजित 
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होकर नाना योनियों में संसरण करता” रहता है। यह लिंग बुद्धि, अहंकार, 
मन सहित एकादशेन्द्रिय तथा पंचतन्‍्मात्रों से युक्त, अठारह अवयवों का 
एक संगठन है। लिग अप्रतिहत गति वाला है, जो शिला में भी प्रवेश कर 
सकता है। शरीरधारण के पूर्व विद्यमान रहने के कारण इसे '“पूर्वोत्पन्न” तथा 
स्थल भौतिक तत्त्वों से रहित होने के कारण भोग में असमर्थ कहा गया है। 
प्रत्येक जीवात्मा का एक विशिष्ट लिग होता है, जो ज्ञान उत्पन्न होने तक 
संसरण करता रहता है। लिग और भाव अन्योन्याश्रित हैं। विना* लिग के 
भाव तथा बिना भाव के छिंग नहीं रह सकते। शरीर रचना में दोनों 
सहभागी होते हैं। भाव का सम्बन्ध कर्म संस्कार से है । 

लिंग शरीर नहीं है क्योंकि वह भोग करने में असमर्थ है। इसे जीव का 
शुद्धतम रूप कहा जा सकता है। यह सूक्ष्म शरीर से भिन्न है। सृक्ष्म शरीर 
लिंग का आश्रय है। जैसे आधार? के बिना चित्र, स्तम्भ के बिना छाया 
नहीं रहती उसी प्रकार विशेष ( सुक्ष्मशरीर ) के बिना लिग निराश्चित नहीं 
रहता । यह लिग स्वरूप से अपाथिव है। अपने नानाविध संक्रमणों में यह 
कम के प्रभावों (संस्कारों) को ग्रहण करता है। नये शरीर के रूप का निर्धारण 
यही करता है। पुरुषार्थ भोग एवं कैवल्य के लिए निर्धारित यह लिंग धर्मे- 
अधर्म इत्यादि निमित्त और उसके उध्वंगमनादि नैमित्तकों के सम्बन्ध से 
प्रकृति की विभुत्व शक्ति के संयोग से नट के समान व्यवहार करता है।* 
जंसे नट अनेक प्रकार की वेशभूषा बनाकर रज्भमंच पर अनेक रूपों में 
उपस्थित होता है, उसी प्रकार यह लिंग अनेक प्रकार के शरीरधारण करके 
देव, मानुष, तिरय॑क्‌ योनियों में अनेक रूपों में रंगमंच पर उपस्थित होता है। 
इसमें हे क्षमता इसलिए है कि यह प्रकृति के सर्वेव्यापकत्व में हिस्सा 
बटाता है। 


२. पूर्वोत्पन्नमसक्त नियतं मह॒दादि सूक्ष्मपयन्तम्‌ । 

संसरति निरुपभोगं भावरधिवासितं लिज़म्‌ ॥ सां० का० ४० | 
४. न विनाभावेलिगं न विना लिज्न भावनिवद्वत्ति: । 

लिजभारुयों भावाल्यस्तस्माद्विबिध: प्रवतंते सगं: (। सां० का० ५२ | 
५. चित्र यथाश्रयमृते स्थाण्वादिभ्यो बिना यथा छाया । 

तद्द्विनाविशेषेने तिष्ठति निराश्रयं लिड्भम्‌ ;। सां० का० ४१ || 
६. पृरुषार्थहतुरुमिदं निमित्तनैमित्तिकः सके न । 

प्रकृतेविभुत्वयोगान्नटवद्‌ ब्यवतिष्ठते लिज्रम्‌ ॥ ४२ ॥ 
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पनर्जन्म के सिद्धांत का संकेत प्राचीन वेदिक साहित्य में नहीं मिलता, 
यद्यपि वहाँ यह भाव प्रकट किया गया है कि मृत्यु ही वस्तुओं का अन्त नहीं 
है। पन्जन्म' के सिद्धान्त को विकसित करने के लिए जितने भी सुझाव 
सम्भव हैं, वे सब ब्राह्मण ग्रन्थों में निहित हैं। उपनिषदों में यह सिद्धान्त 
विकसित रूप में है। व॒०उ०* में योनि से योन्यन्तर में संक्रमण करने वाले 
आत्मा की उपमा एक जलका से की गई है। इसी उपनिषद्‌ में कहा गया है 
कि आत्मा के साथ मन प्राण धर्माधर्म चले जाते हैं। लोकमान्य तिलुक? के 
अनुसार सुक्ष्म अठारह तत्त्वों के सांख्योक्त लिंग शरीर में और उपनिषदों में 
वणित लिंग शरीर में विशेष भेद नहीं है। मन॒स्मृति" में कहा गया है कि 
मरने पर मनुष्य को इस जन्म में किए हुए पाप पुण्य का फल भोगना पड़ता 
है। महाभारत” के सावित्री उपाख्यान में यह वर्णन पाया जाता है कि 
सत्यवान के शरीर में से अँगूठे के वराबर एक पुरुष को यमराज ने बाहर 
निकाला। प्रो० ए० वी० कीथ* पुनर्जन्म के सिद्धान्त को उपनिषद्‌ दर्शन 
में विकसित नहीं मानते । वे पुनर्जन्म तथा निराशावाद के लिए सांख्य को 
बौद्ध धर्म का उपजीवी सिद्ध करते हैं। परन्तु उपयुक्त संकेतों से कीथ का 
विचार संगत नहीं प्रतीत होता । 


पुनर्जेन्म का सिद्धान्त वैदिक साहित्य में विद्यमान है। जीवात्मा की मृत्यु 
के बाद उसके द्वारा किये गये शुभाशुभ कर्म निरथंक नहीं होते, अवश्य ही 
वह अगले जन्म में उनसे प्रभावित होता है। भौतिक जगत में भी ठोस, द्रव 
एवं गेस रूपों में प्राप्त पदार्थों के रूपान्तरित होने की प्रक्रिया में भी इसका 
निर्वाह देखने को मिलता है। किसी वस्तु विशेष के निर्माण में भी सांख्य के 
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लिंग” एवं 'भाव' के अन्योन्याश्रय सम्बन्ध की समीक्षात्मक व्याख्या देखने 
को मिलती है। आधुनिक विज्ञान में भी सांख्य के कर्म एवं पुनर्जन्म का 
सिद्धांत खोज की एक नई दिशा का संकेत करता है। 


व्याख्याकारों की दृष्टि में पुनजन्म प्िद्धान्त :--- 


आचार्य माठर, गौड़पाद आदि आचार्यों ने लिग का अर्थ सूक्ष्म 
दरीर किया है तथा उसे सुष्टि में प्रथम उत्पन्न तत्त्व माना है। माठर, 
गौड़पाद, जयमंगलाकार ने लिंग का दूसरा अर्थ त्रयोदशकरण तथा 
वाचस्पतिमिश्र ने बुद्धि आदि किया है। माठरवृत्ति गौड़पादभाष्य आदि में 
विशेष की जगह अविजेष पाठ है। वाचस्पतिमिश्र ने विशेष पाठ को संगत 
मानकर उसका अर्थ सूक्ष्म शरीर किया है। 


उपर्युक्त व्याख्याकारों की मान्यताओं में निम्नलिखित दोष हैं-- 


प्रथम दोष तो यह है कि लिंग का अर्थ सूक्ष्म शरीर नहीं हो सकता 
क्योंकि शरीर भोग कर सकता है जबकि लिंग को “निरुपभोगस' कहा गया है। 


द्वितीय दोष यह है कि लिंग की उत्पत्ति नहीं होती, उसमें स्थायित्व का 
अभाव है। वह भाव के साथ सदा सम्बद्ध रहता है और शरीर निर्माण का 
मुख्य घटक है । 

. तृतीय दोष यह है कि आचाययें माठर, गौड़पाद तथा जयमंगलाकार का 
यह कथन “त्रयोदश करण बिना तन्मात्रों के निराश्चित नहीं रह सकते” 
निष्प्रयोजन प्रतीत होता है । वाचस्पतिमिश्र का कथन “बुद्धि आदि सूक्ष्म 
शरीर के बिना नहीं रह सकते” भी संगत नहीं प्रतीत होता । वाचस्पतिमिश्र 
के कथन का अर्थ यही निकलता है कि सूक्ष्म शरीर सुक्ष्म शरीर के बिना नहीं 
रह सकता । एक न्याय शास्त्र के पंडित का ईदुश व्याख्यान खेदजनक हैं । 


गीता में पुनजन्म का पविद्धान्त !--- 


गीता हिन्दू चिन्तन की महानतम कृति है। इसमें प्रतिपादित विचार 
हिन्दू ही नहीं अपितु सम्पूर्ण मानव जाति के हृदय पटलछू पर अमिट छाप 
छोड़ते है। पुनर्जन्म का सिद्धान्त भी इसके प्रमुख विचारों में एक हैं । 
गीता में कहा गया है-“जिस' प्रकार मनुष्य पुराने वस्त्रों को त्यागकर नया 
वस्त्र धारण करता है, उसी प्रकार आत्मा पुराने (जीण) शरीर को त्याग- 


१. वासांसि जोर्णानि यथा विहाय नवानि गृह्लाति नरोध्पराणि। 
तथा शरीराणि विहाय जी्णन्यन्यानि संयाति नवानि देही ॥ गी० २।२२ 
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कर नया शरीर का धारण करता है। पुनः” आत्मा को अजर, अमर, 
दाइवत, नित्य, अखण्ड एवं अपरिणामी कहा गया है । 
पुनर्जन्म में आत्मा को आधार मानने पर सबकी मृत्यु एक ही साथ हों 
सकती है तथा जन्म एक ही साथ होगा । क्‍योंकि आत्मा का प्रकाश सभी 
प्राणियों में सवेत्र एक समान है। इस स्थिति में आत्मा को किसी प्रकार भी 
विक्ृत होने से बचाया नहीं जा सकता । देहान्तर में संसरण से उसके नित्य 
एवं शाश्वत अखण्ड रूप के भी परिवतंवन की संभावना की जा सकती 
है। इस प्रकार पुनर्जन्म के सम्बन्ध में गीता का मन्तव्य स्पष्ट नहीं है। 
हमारी दृष्टि में ऐसा प्रतीत होता है कि गीता पर बौद्धधर्म एवं .दशन का 
प्रभाव है, जिसमें किसी नित्य वस्तु के अस्तित्व को स्वीकार नहीं किया 
गया है। बौद्धों की इस भावना के प्रतिक्रियास्वरूप आत्मा को ब्राह्मणवादी 
व्यवस्थानुरूप पुनर्जन्म में एक प्रमुख नित्य तत्त्व स्वीकार किया गया है। 


कैवल्य ३--- क्‍ 
मनुष्य एक विवेकशील प्राणी है । कर्म के क्षेत्र में इस योनि का विद्येष 
महत्त्व है। मानव जीवन का सच्चा आदरशों जन्म-मरण के बन्धन से मुक्त 
होना है। सांख्य' शास्त्र का मूल उहं इ्य दुःखत्रय की अनिवाये रूप से 
सार्वकालिक निवृत्ति के उपाय की व्याख्या करना है, ये दुःख जन्म * जरा तथा 
रण रूप तीन हैं। इन दुखों को जीवात्मा नाना योनियों में भोगता है। 
इस प्रकार दुःख का भोक्ता न तो पुरुष है और न प्रकृति, बल्कि दोनों का 
संयोग रूप जीवात्मा है जिसे “पुरुष” कहा गया है। जीवात्मा को इन 
दुःखों से तब तक छुटकारा नहीं मिल पाता जब तक कि लिंग का संसरण 
बन्द नहीं हो जाता । लिझ्ठ का संसरण बन्द हो जाना या पुनर्जन्म का न 
होना ही “कंवल्य” है। 
मनुष्य एक बौद्धिक प्राणी है। अतएव दुःखत्रय की पीड़ा से छुटकारा 
दिलाने वाले साधन या उपाय को जानने की जिज्ञासा का उत्पन्न होना 
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उसी में संगत एवं स्वाभाविक है। यद्यपि यह सृष्टि विशेष जीवात्मा के 
हित में है, परन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि इस रचना विदेष के प्रति प्रक्ृति 
का कोई अपना स्वार्थ है।' लौकिक उपायों से मनुष्य सदा के लिए 
दुःखों से छुटकारा नहीं पा सकता । वैदिक उपाय भी लछौकिक उपायों की 
तरह ही सक्षम नहीं हैं। वैदिक साधन या उपाय पूर्णतया शुद्ध नहीं है, 
क्योंकि उनसे प्राप्त फल क्षय तथा न्यूनाधिक्य दोष से युक्त हैं" । शतपथ- 
ब्राह्मण में कहा गया है कि देवताओं को उद्द श्य करके जो यज्ञ करता हैः 
उसे उनना महत्त्वपूर्ण छोक प्राप्त नहीं होता, जो आत्मा को उद्देश्य करके 
यज्ञ करने वाले को होता है। मनुष्य जो विना ज्ञान के कर्मकाण्ड करते हैं । 
बार-बार जन्म लेते हैं और मृत्यु का ग्रास बनते है?। गीताएँ में भी कहा 
गया है--“त्रैगुण्यविषया वेदा निस्त्रेगुण्यो भवाजुन'” | वैदिक उपायों से 
प्राप्त जो सुख है, वह चिरस्थायी नहीं होता । वह दुःख मिश्रित है । 

सांख्य में कैवल्य प्राप्ति के लिए किसी विशिष्ट साधना या संयम पर 
बल नहीं दिया गया है। वहाँ केवल यही कहा गया है कि तत्त्व ( व्यक्त, 
अव्यक्त, ओर ज्ञ ) के सम्यक्‌ ज्ञान से विशुद्ध ज्ञान की उत्पत्ति होती है और 
उस विशुद्ध ज्ञान से कैवल्य प्राप्त होता है, जो मानव जीवन का परम 
लक्ष्य है । 

व्यक्त के सम्यक्‌ ज्ञान का अर्थ है--“जगत्‌ का सम्यक्‌ ज्ञान”। व्यक्त 
उत्पन्न ” होने वाला विनाशी एवं त्रिगुणात्मक है। जगत्‌ में कोई भी वस्तु 
नियत एवं अविनाशी नहीं हैं। जो नियत एवं स्थायी नहीं है, वह अवश्य 
ही दुःखात्मक होगा। इस प्रकार साधक को पहले इस परिवर्तनशील जगत्‌ 
का ज्ञान होना चाहिये । 


यहाँ सभी वस्तुएँ, सभी सम्बन्ध अनित्य हैं। इस ब्यावहारिक जगत्‌ 
के आकर्षणों के प्रति उपेक्षा का भाव, उसमें अनाशक्ति का होना ही 
“व्यक्त का सम्यक्‌ ज्ञान है। शतपथ-ब्राह्मण* में सब वस्तुओं के त्याग को 
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मुक्ति की प्राप्ति का साधन कहा गया है। उपनिषदों में ब्यावहारिक जगत्‌ 
को निस्सार बतलाते हुए आत्म ज्ञान की महत्ता का प्रतिफादन किया गया 
है। ईशावास्योपनिषद्‌" में जगत्‌ के प्रति अनाशक्ति भाव पर बल दिया 
गया है। प्रो० शेरवास्की* कहते हैं कि शायद बौद्धों का क्षणिकबाद 
सांख्य के इसी सिद्धान्त से विकसित हुआ है। 


व्यक्त के सम्यक ज्ञान के बाद अव्यक्त का ज्ञान होना चाहिये। मनुष्य 
एक विचारवान प्राणी है। दुःखत्रय से छुटकारा दिलाने वाले उपाय 
“ज्ञान” की खोज में वह स्वतः प्रवृत्त होता है. अन्य प्राणी भोग में ही लिप्त 
रहते हैं। इस कार्य में मनुष्य को कोई प्रेरित नहीं करता, बल्कि यह उसका 
स्वभाव है। इस प्रकार जगत्‌ का ज्ञान होने के साथ-साथ साधक विशेष को 
इस बात का भी ज्ञान होना चाहिए कि हमारा जन्म किसी उच्चतर उद्द श्य 
की प्राप्ति के लिए हुआ है और इसे निष्प्रयोजन गवाना उचित नहीं है। 
इसीलिए सांख्य में कहा गया है कि जिस” प्रकार अभीष्ट की प्राप्ति के 
लिए लोग अपने-अपने कार्यों में स्वतः प्रवत्त होते हैं उसी प्रकार मनुष्य मोक्ष 
प्राप्त करने के लिए “तत्त्वाभ्यास” के निमित्त स्वतः प्रवत्त होता है। 

व्यक्त अव्यक्त के सम्यक्‌ ज्ञान के बाद ज्ञ का सम्यक्‌ ज्ञान होना 
चाहिए । ज्ञ ही “पुरुष” है, जिसे परमात्मा या ईश्वर कहा जा सकता है। 
साधक को इस बात का ज्ञान होना चाहिए कि सृष्टि में एक ऐसा तत्त्व 
है, जो सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड को प्रकाशित करता है परन्तु वह अगुुण एवं अरूप 
है। पुरुष के विषय में इस प्रकार का ज्ञान होना ही “ज्ञ” का सम्यक ज्ञान 
है। साधक को दृष्टिगोचर होने वाले जगत्‌ को ही सब कुछ नहीं मानना 
चाहिए। उसे एक ऐसे तत्त्व में भी विश्वास रखना चाहिए जो प्रत्यक्ष तथा 
अनुमान से परे है तथा जिसकी सत्ता वेद से सिद्ध होती है। उपनिषदों में इस 
ओर विदेष प्रगति दिखाई देती है। इस प्रकार प्रथम जगत्‌ का ज्ञान द्वितीय 
मानव शरीर धारण करने के प्रयोजन का ज्ञान तृतीय एवं अन्तिम पुरुष 
( ईश्वर या परमात्मा ) का ज्ञान होता है। इन तीनों के सम्यक ज्ञान के 
वाद विशुद्ध ज्ञान उत्पन्न होता है । 


१. ईशावाष्योपनिषद्‌ प्रथम मंत्र 
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विशुद्ध ज्ञान का स्वरूप क्‍या है? इसे समझना है। विशुद्धज्ञान में 
विवेकी मनुष्य का “अहंभाव” समाप्त हो जाता है, अहम भाव की समाप्ति 
ही ज्ञान का उत्पन्न होना है। इस स्थिति में वह ( ज्ञानी ) अनुभव करता 
है--“में कुछ नहीं हूँ” ( मेरा कोई अस्तित्व नहीं है ) “मेरा कोई नहीं है” 
सारे सम्बंध मिथ्या हैं “मैं वस्तुतः कर्ता भी नहीं हूँ” सब कुछ प्रकति है* 
गीता में कहा गया है “सभी कर्म प्रकृति के गुणों द्वारा किए हुए हैं 
अहंकार से मोहित हुआ मूढ़ पुरुष अपने को कर्ता मानता है। सम्यक ज्ञान 
एवं विशुद्ध ज्ञान में भेद यह है कि सम्यक्‌ ज्ञान में अहंभाव रहता है क्योंकि 
विना अहंभाव के तत्त्वाभ्यास नहीं हो सकता। विशुद्ध ज्ञान में यह भाव 
विल्कुल मिट जाता है। यह ज्ञान मनुष्य ( साधक विशेष ) को प्रकृति से 
स्वत: प्राप्त होता है। इसलिए कहा गया है “जिस प्रकारः बछड़े के 
पोषण के लिए गाय उसे दूध देन के लिए स्वतः प्रवृत्त होती है, उसी प्रकार 
विवेकी मनुष्य को मुक्त होने के लिए उसे ज्ञान देने के लिए प्रकृति स्वतः 
प्रवत्त होती है। 


जिस प्रकार नतंकी रज़्ज्मच पर दशकों के समक्ष अपना नृत्य 
दिखाकर लोट जाती है, उसी प्रकार प्रकृति भी अपने विविध रूपों को उस 
विवेकी मनुष्य को दिखाकर फिर उसके लिए प्रवृत्त नहीं होती। मनुष्य" 
बुद्धि के धर्माधर्मादि सात रूपों से बंधन में पड़ता है तथा “ज्ञान” से कंवल्य 
प्राप्त करता है। इसलिए अविवेक को बंधन तथा विवेक को मोक्ष का 
कारण कहा गया है' । उस ज्ञान" के बल से विवेकी मनुष्य निविकार 
दर्शक की भाँति जगत्‌ में अवस्थित रहता है। ड्यूसन* कहता है कि 
आत्मज्ञान के बाद कुछ भी शेष नहीं रहता। गीता में* कहा गया है 
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“हे अजुन जैसे प्रज्वलित अग्नि इंधत को भस्मसात्‌ कर देता है, वैसे ही ज्ञान 
रूप अग्नि सम्पूर्ण कर्मो.को भस्मसात्‌ कर देता है। इसलिए इस संसार में 
ज्ञान के समान पवित्र करने वाला निःसंदेह कुछ भी नहीं है । ज्ञान ' 
उत्पन्न होने पर वह विवेकी प्रकृति के प्रति उदासीन हो जाता है तथा 
प्रकृति उसके भोग एवं कैवल्य द्विविध प्रयोजनों को सिद्ध करके उसके प्रति 
व्यापार शून्य हो जाती है। तत्त्व ज्ञान" की प्राप्ति से धर्माधर्मादि संस्कारों, 
कर्मो का बीजभाव नष्ट हो जाने पर भी प्रारब्ध कर्मो के अवशिष्ट संस्कारों 
के सामर्थ्य से साधक वैसे ही शरीर धारण किए रहता है. जैसे दंड से 
चलाई गई कुम्हार की चाक, फिर दण्ड चालन न होने पर भी पूर्व उत्पन्न 
वेग से घूमती रहती है। शरीर धारण? किए रहने पर भी वह ज्ञानी 
शुभाशुभ कर्मो से प्रभावित नहीं होता । इसे 'जीवन्मुक्त अवस्था कहा जाता 
है। शरीर* के पात हो जाने पर भोग एवं कैवल्य द्विविध प्रयोजनों को 
सिद्ध करके प्रकृति के निवृत्त हो जाने पर वह ज्ञानी मनुष्य नियत एवं 
अविनाशी कैवल्य प्राप्त कर लेता है। इसे विदेह मुक्ति कहा जाता है । 


इस प्रकार सांख्य किसी विशिष्ट संप्रदाय का बोधक नही है, वल्कि इसे 
केवल यही कहना है ज्ञान से कैवल्य प्राप्त होता है' जो एक सर्वेमान्य 
सिद्धान्त है। परमषि कपिल इस उपाय (ज्ञान) के द्रष्टा हैं। व्यक्त, अव्यक्त 
तथा ज्ञ--इन तत्वों के अभ्यास की बात जो सांख्य ने कही है, वह पूर्णतया 
विज्ञान एवं तक पर प्रतिष्ठित हैं। यह सभी लोग जानते हैं कि यह संसार 
परिवर्तनशील है । नश्वर है। मनुष्य एक विवेकशील प्राणी है। एक तीसरे 
तत्त्व पुरुष के विषय में निश्चय रूप से सर्वेस्वीकृत मान्यता है, भले ही 
उसका निर्वचन विविध धर्मो में विविध रूप में हो, कि एक ऐसा तत्त्व है जो 
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अनुभवगम्य नहीं है तथा सदा स्वतंत्र अगुण एवं अपरिणामी है। मानव 
सभ्यता के इतिहास में बहुत पहले से ही इस तत्त्व की खोज की जा चुकी 
है। कंवल्य विषयक जितनी भी विचारधाराएँ प्रचलित हैं, सभी ने किसी 
न किसी रूप में सांख्य का ही आश्रय लिया है। 

बंधन तथा मोक्ष के प्रसंग में कुछ बातों पर ध्यान देना आवश्यक है । 

प्रथम बात तो यह है कि दुःखों का भोक्ता जीवात्मा है । 

दूसरी बात यह है कि कैवल्य की प्राप्ति मानव शरीर से ही संभव है । 

तीसरी बात ध्यान देने योग्य यह है कि कैवल्य प्राप्त करने वाले ज्ञानी 
को “पुमान” कहा गया है, जो चिद्रुप पुरुष से भिन्‍त है। पुरुष का बंधन- 
मोक्ष से कोई सम्बन्ध नहीं है । 


व्याख्या कारों की दृष्टि प्ें बंधन-मोत्ष का स्वरूप ;-- 


.. आचार्य माठर गौड़पाद,' वाचस्पतिमिश्र आदि व्याख्याकारों ने दुःख- 
त्रय को त्रिविध दुःख ( आध्यात्मिक, आधिभौतिक तथा आधिदेविक ) रूप 
में समझा है। उनकी दृष्टि में* पुरुष तथा प्रकृति दोनों का सम्बन्ध बन्धनत 
तथा मोक्ष से है। तत्त्व३ का अर्थ व्याख्याकारों ने प्रकृति-पुरुष महदादि २५ 
प्रमेय क्रिया है तथा इन्हीं के ज्ञान से कैवल्य की प्राप्ति बताया है। 
व्याख्याकारों की मान्यताओं में निम्नलिखित असंगतियाँ हैं-- 

(१) दुःखों का भोक्‍ता जीवात्मा है। पुरुष या प्रकृति नहीं। इस विषय में 
वाचस्पतिमिश्र* का कथन अत्यन्त भ्रामक एवं अस्पष्ट है। 

(२) वास्तविक दुःख जन्म, जरा तथा मरण रूप तीन है। आध्यात्मिक, 
आधिभोतिक तथा आधिदेविक नहीं । सांख्यकारिका इस विषय में सबल 
प्रमाण है। 

(३) पुरुष या प्रकृति कभी बन्धन-मोक्ष की परिधि में नहीं आ सकते 
क्योंकि ये शरीरधारी प्राणी नहीं हैं। 

(४) तत्त्व और प्रमेय में भेद है। पुरुष, प्रकृति मह॒दादि तेइस कार्य-- 
ये पच्चीस प्रमेय हैं। तत्त्व नहीं। इनके ज्ञान से कैवल्य की प्राप्ति नहीं 
हो सकती। 
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सांख्यदर्शन की समसस्‍याएँ एवं उनका समाधान ३-- 


ईद्वरकृष्ण-कत सांख्यकारिका सांख्य का प्रामाणिक ग्रन्थ है। इसे हीं 
सांख्य शास्त्र समझना चाहिए। वास्तव में इस ग्रन्थ के आंधार पर यदि 
सांख्य को प्रस्तुत किया जाय तो, उसमें कोई समस्या या कहीं भी असंगति 
नहीं है, परन्तु आचार्य माठर, गौड़पाद, वाचस्पतिमिश्र आदि आचार्यों की 
सांख्य-विषयक मान्यताओं में असंगतियाँ एवं भ्रान्तियाँ अवश्य हैं। आचाये 
माठर सांख्यकारिका के सर्वप्राचीन व्याख्याकार है, जिन्होंने बौद्ध विचारों से 
प्रभावित हो या तात्कालिक परिस्थितियों के दबाव में आकर नि:संदेह 
कुछ भूल की है। परम्परागत सभी व्याख्याकारों ने माठर की भूल को 
ध्यान में न रखते हुए उसी का अंधाधुन्ध अनुकरण किया है। किसी भी 
व्याख्याकार ने उनकी मान्यताओं को चुनौती देने का साहस नहीं किया है । 
वादरायण व्यास ने सांख्य के खण्डन में आचार्य माठर की व्याख्या का ही 
आश्रय लिया है। आचार्य शंकर' ने सांख्य मत का विस्तृत प्रत्याख्यान किया 
है। उन्होंने गौड़पादभाष्य के आधार पर सांख्य को समझा है, जबकि गोौड़- 
पाद अपने विचारों के लिए आचाये माठर के ऋणी हैं। इस प्रकार कहा 
जा सकता है कि मूल सांख्य में (सांख्यकारिका) न तो कोई समस्या है और 
ते कहीं असंगति। उपलब्ध सांख्य में जो असंगतियाँ या श्रान्तियाँ दीख 
पड़ती हें। वे सब आचार्य माठर की देन हैं। वाचस्पतिमिश्र ने इन समस्याओं 
को और जटिल बना दिया है, जिससे सांख्य दर्शन समस्याओं एवं असंगतियों 
का अजायब घर बन गया है । 

मुख्य रूप से सांख्य के विरुद्ध निम्नलिखित आपत्तियाँ उठाई जाती हैं-- 

(१) अचेतन प्रकृति सृष्टि नहीं कर सकती । 

(२) यदि प्रकृति पुरुष से स्वतन्त्र है तो उसमें क्रियाशीलता नहीं आ 
सकती । 

(३) प्रकृति की साम्यावस्था केसे भंग होती है ? पुरुष प्रकृति का संयोग 
कंसे होता है ? सृष्टि कैसे होती ह ? 

(४) पुरुष प्रकृति संयोग के सन्दर्भ में आये हुए कुछ दुष्टांतों के आधार 
पर भी आपत्तियाँ उठाई गई हैं । 


(५) चिद्र॒प पुरुष भोक्ता नहीं हो सकता । दरीर भेद या जन्म मरण के 
आधार पर उसका बहुत्व सम्भव नहीं है। 


थ, व० सू० शाकर भाष्य २२१२११-१०, २।१।१ 
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(६) प्रकृति सब कुछ करती है, उसका फल पुरुष कैसे भोगता है ? 

() संघात का भोक्‍ता पुरुष नहीं हो सकता। जो भोक्‍ता है, वह कर्ता 
अवश्य होगा । अचेतन बुद्धि भोक्‍्ता नहीं हो सकती । 

(८) पुरुष के लिए बन्धन या मोक्ष अवास्तविक हैं, फिर किसका बंधन 
या मोक्ष होता है ? | 

(९) सत्कार्य का अथ॑ काय॑ का उत्पत्ति के पूर्व कारण में सत्‌ होना नहीं 
हो सकता ? 

(१०) सांख्य में द्वंतवाद एक बड़ी समस्या है, जिसका किसी भी प्रकार 
समाधान सम्भव नहीं है। 

सांख्य के विरोध में जो उपयुक्त आपत्तियाँ उठाई गई हैं, वे मूल सांख्य 
पर आधारित नहीं हैं। ये आपत्तियाँ व्याख्याकारों के प्रमाद के कारण सम्भव 
हैं। हमारी दृष्टि में मूल सांख्यकारिका के आधार पर विशुद्ध सांख्य का 
स्वरूप इस प्रकार है -- 

(१) परमर्षि कपिल सांख्य-द्रष्टा हैं। वे ऐतिहासिक व्यक्ति नहीं हैं। 
षष्टितंत्र कोई ग्रन्थ विशेष नहीं हैं। यह सांख्य का पर्याय है। आसुरि पंच- 
शिखादि सांख्याचायं ऐतिहासिक व्यक्ति नहीं है। इनसे सांख्य की अविच्छिन्न 
परम्परा पर प्रकाश पड़ता है। 

(२) ईश्वरकृष्ण-कुत सांख्यकारिका सांख्य का सर्वेप्राचीन प्रामाणिक 
ग्रन्थ है। इससे पूर्व सांख्य व्यवस्थित दर्शन के रूप में न आ सका था। इसमें 
केवल ७० कारिकाएँ हैं। उपलब्ध ७०वीं तथा ७२वीं दो कारिकाएँ प्रक्षिप्त 
हैं। इस प्रकार ईइ्वरकृष्ण को सांख्य-शास्त्र का प्रणेता कहा जा सकता है । 

(३) प्रकृति आदिकारण है। मह॒दादि तेइस कार्य हैं। इन्हीं कार्यों से 
उसको सत्ता सिद्ध होती है। सांख्य में कारण-कार्य सम्बन्ध अन्य दर्रानों में 
वर्णित कारण कार्य सम्बन्ध से भिन्‍न है। यहाँ कारण कार्य से सूक्ष्म है तथा 
कार्य-कारण गुणों से युक्त है । | 

(४) प्रकृति, अव्यक्त और प्रधान यद्यपि तात्त्विक रूप में एक हैं फिर भी 
सांख्य में इन पदों का पृथक रूप में अपना एक विशिष्ट रहस्य है। प्रकृति 
प्राणियों के शारीरिक संगठन तथा अव्यक्त उनकी मूल प्रवृत्ति का परिचायक 
है। 'प्रधान! पद उस मनुष्य से सम्बन्धित है जिसे कैवल्य प्राप्त करना है। 

(५) सत्कारय का अर्थ मात्र केवल इतना ही है कि महदादि कार्य सदा 
विद्यमान हैं। सत्‌ हैं। व्यक्त एवं कार्य में भेद है। मह॒दादि कार्यों की 
विभिन्‍न शरीरों में अभिव्यक्ति ही व्यक्त है । व्यक्त अनित्य है । कार्य सत्‌, 
व्यक्त अनेक हैं, कार्य मात्र तेइस। 
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(६) सांख्य को सृष्टि के बाद प्रलय, प्रलय के बाद सृष्टि का विधान 
मान्य नहीं हैं। सृष्टि कब हुई ? क्‍यों हुई ? कैसे हुई /--इन प्रश्नों का न तो 
कोई निरचयात्मक उत्तर है और न तो इस ओर उसकी प्रवृत्ति ही है। 
सांख्य में सृष्टि सत्य है, वास्तविक है । 


(७) पुरुष चिद्र प, अगुण, निष्क्रिय एवं अपरिणामी है। उसकी सत्ता 
झब्द प्रमाण से सिद्ध होती है। वह बंधन-मोक्ष, कारण-कार्य की परंपरा से 
परे हैं। वह कर्ता या भोक्ता नहीं है । 


(८) सांख्य में अनुभवकर्ता, भोक्ता, ज्ञाता न तो पुरुष है न प्रकृति । वह 
जीवात्मा है, जो पुरुष एवं प्रकृति का संयोग रूप है। उसी की सत्ता सिद्ध 
की गई है तथा बहुत्व भी स्थापित किया गया है । 


(९)) पुरुष प्रकृति संयोग से सृष्टि नहीं होती, बल्कि यह सृष्टि प्रवाह 
अतादि है तथा इसे हम पुरुष-प्रकृति संयोग रूप में समझ सकते हैं। इस 
प्रकार जहाँ जीवन है वहाँ इन दोनों का संयोग पंग्रु अंधवत है । 


(१०) सांख्य में प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द तीन प्रकार के प्रमाण माने 
गये हैं। प्रत्यक्ष से पत्॑चमहाभुतों का, अनुमान द्वारा पच्च॒तन्मात्र से लेकर 
प्रकृति तक का तथा शब्द से पुरुष का ज्ञान होता है। प्रमेय पुरुष, प्रकृति 
तथा मह॒दादि तेइस कार्य हैं। स्वर्ग, अपवर्ग, उत्तर, कुरु, यागादि सांख्यीय 
प्रमेय नहीं है। तत्त्व-व्यक्त अव्यक्त तथा ज्ञ हैं । 


(११) यहाँ त्रिगुण सिद्धान्त अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। ये गुण सत्व, रजस 
तथा तमस्‌ हूँ, जो प्राणियों की मनोवृत्ति के परिचायक है। 


(१२) पुनर्जन्म से पुरुष का कोई सम्बन्ध नहीं है। लिंग ही भावों से 
अनुरड्जित होकर नाना योनियों में संसरण करता रहता है। भावों का 
सम्बन्ध कम संस्कार से है। लिंग का आश्रय सूक्ष्म शरीर है। प्रत्येक 
जीवात्मा का एक पृथक लिंग होता है। यह मह॒त्‌ से लेकर पश्चतन्मात्र तक 
१७ अवयवों से बना होता है तथा भोग में असमर्थ है । 

(१३) बंधन-मोक्ष जीवात्मा का होता है न पुरुष का और न प्रकृति का । 
बुद्धि की विशिष्टता होने के कारण कैवल्य की प्राध्ति मनुष्य शरीर से ही 
संभव है। ब्यक्त, अव्यक्त तथा ज्ञ के सम्यक्‌ ज्ञान से विशुद्ध ज्ञान उत्पन्न 
होता है और उस विशुद्ध ज्ञान से कैवल्य प्राप्त होता है। कंवल्य प्राप्त करने 
वाले साधक को “पुमान” कहा गया है। 
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(१४) सांख्य में पुरुष ही परमात्मा या ईश्वर है। यहाँ ईदवर घट-घट- 
वासी सर्वे प्रकाशक तत्त्व है । वहु कम फलदाता, सर्वेज्ञ, नियन्ता एवं सृष्टि- 
कर्ता नहीं है । 


(१५) सांख्य का अर्थ सम्यक ज्ञान है। यह मूलतः व्यक्ताव्यक्तज्ञ- 
विज्ञानवादी है। इसे द्वेतवादी अद्वैतवादी निरीश्वरवादी, ईश्वरवादी नहीं 
कहा जा सकता है । 


(१६) सांख्य सुष्टि एवं तत्त्व ज्ञान विषयक विश्व की प्राचीनतम 
विचारधारा है। इसके सभी सिद्धान्त तक एवं विज्ञान पर प्रतिष्ठित होते 
हुए श्रुति सम्मत हैं । 


उपयुक्त विचारों के आधार पर हमारी दृष्टि में सांख्य में न तो कहीं 
असंगति है और न कोई समस्या । जिस परमर्षि कपिल के प्राप्त ज्ञान की 
प्रशंसा श्रुति कर रही हैं उसके कथन में असंगतियों का ढू ढ़ना श्रुति विरुद्ध 
एवं अवाञ्छनीय है। 


तृतीय अध्याय 





हम वेद-प्राण परम्ि-कपिल के श्री चरणों की वन्दना करते हैं, जिन्होंने 
दृःखत्रय के प्रहार से बचने वाले उपाय “ज्ञान” का सर्वश्रथम साक्षात्कार 
किया । अपनी सांख्य-निष्ठा की अभिव्यक्ति में त्म सांख्य-शास्त्र-प्रण॑ता 
ईदवरक्ृष्ण के अनुग्रह की कामना करते हैं । 


ज्ञानियों की दृष्टि में यह आनुभविक जगत्‌ दुःखमय है । अतएवं इससे 
छटकारा दिलाने वाले साधन या उपाय को जानने की जिज्ञासा का होना 
उचित है। इसी अभिप्राय के साथ ग्रंथकार ईइवरकृष्ण अपनी प्रथम 
कारिका का शुभा रम्भ करते हैं-- 


दुःखत्रया भिघाताज्जिज्ञामा तदपघातके' हेतो । 
दृष्टे साउपार्था चेन्नेकान्तात्यन्ततोठमावात्‌ ।।१॥ 


अनुवाद : दुःखत्रय की पीड़ा के निवारक उपाय को जानने की जिज्ञासा 
होती है । यदि यह कहा जाय कि इसके लिए लौकिक उपाय विद्यमान होने 
के कारण यह शास्त्रजिज्ञासा निष्प्रयोजन है, तो ऐसा नहीं है, क्योंकि उससे 
दुःखत्रय की पीड़ा का अनिवार्य-रूप से सार्वकालिक विनाश नहीं होता । 
व्याख्या : सांख्य दुःख की सार्वभौम सत्ता को स्वीकार करते हुए अपने 
दर्शन का प्रारम्भ करता है। स्पष्ट है कि दुःख-त्रय का भोक्ता दरीरधारी 
जीवात्मा है। प्रत्येक जीवात्मा की स्वतंत्र करण प्रकृति है । उसी के अनुरुप 
वह व्यवहार करता है। जब करण प्रकृति की सामथ्यें की अपेक्षा विषय 
व्यवहार-रूप क्रिया का परिमाण अधिक हो जाता है, तभी प्राणी को दुःख- 
बोध होता है। दुःख-त्रयथ का अर्थें-जन्म, जरा, मरण रूप तीन दुःख है, 
. जिन्हें क॑वल्य प्राप्ति तक प्राणियों को विभिन्‍न योनियों में भोगना पड़ता 
है। मनुष्य एक बौद्धिक प्राणी है। अतएव दुःखत्रय के प्रह्मर से बचने के 
लिए, उसको दूर करने वाले साधन या उपाय को जानने की जिज्ञासा का 


१. तदभिघातऊक--माठर, गौड़पाद, त्दवधातके --जय मं गला 
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उत्पन्न होना, उसी (मनुष्य) में संगत एवं स्वाभाविक है। दृष्ट या लौकिक- 
उपायों से निश्चित रूप में सदा के लिए दु:खों से छुटकारा नहीं मिल सकता। 
सदाचार, योग, साधना, तप, आदि लौकिक उपाय कहे जा सकते हैं। 
ग्रंथ का आरम्भ “दुःख” शब्द से नहीं होना चाहिए क्योंकि यह अमड्भल- 
सूचक है ओर मंगल से आरम्भ होने वाला ग्रंथया शास्त्र प्रसिद्धि प्राप्त 
करता है तथा उसके अध्येता भी अभीष्ट अर्थ प्राप्त करते हैं। इस प्रकार 
दुःख पद से ग्रन्थ का आरम्भ अनुचित है। इस शंका का समाधान यह है 
कि यद्यपि दुःख पद अमद्भल-वाचक है, तथापि समस्त वाक्य दुःखत्रय पीड़ा के 
निवारक उपाय की व्याख्या करने के कारण मंगल्ार्थ का ही वाचक है। 
समूचे वाक्यार्थ से पृथक्‌ “दुःख” पद के अर्थ की कोई सत्ता नहीं: है । 

. विशेष-ब्याख्याकारों ने दुःखत्रय का अथे॑ त्रिविध' दुःख किया है और 
इन्हें आध्यात्मिक, आधिभौतिक तथा आधिदैविक रूप में समझा है। इनमें से 
आध्यात्मिक दुःख को शारीरिक और मानसिक दो रूपों में विभक्त किया 
है। बात, पित्त और कफ नामक त्रिदोष की विषमता से उत्पन्न दुःख को 
'शारीरिक' तथा काम, क्रोध, लोभ, मोह, भय, ईर्ष्या, विषाद तथा सुन्दर 
स्पर्शादि श्रेष्ठ विषयों के अभाव से उत्पन्न दुःख को 'मानसिक' कहते हैं। ये 
सभी दुःख आन्तरिक उपायों से साध्य या निवर्ततीय होने के कारण आध्या- 
त्मिक कहे गये हैं। आचार्य माठर* तथा गौड़पाद के अनुसार जिसे चाहते 
हैं वह न मिले "और जो नहीं चाहिये! वह मिल जाय । वह मानस दु:ख है। 
भनुष्य, पशु-मृग, पक्षी, सरीसृप तथा वृक्षादि स्थावरों से उत्पन्न होने वाला 
दुःख आधिभौतिक तथा यक्ष, राक्षस, विनायक, ग्रह इत्यादि के दुष्प्रभाव से 
होने वाला दुःख “आधिदेविक” कहा गया है। माठरःर गौड़पाद आदि ने 
शीत, उ्ण, वर्षा, उल्कापात के कुप्रभाव से उत्पन्त दुःख को “आधिदेविक” 
कहा है। वाचस्पतिमिश्र* ने रजसूग्रुण के परिणाम विज्ेष को दुःख कहा है 
तथा अन्तःकरण में वर्तमान एवं अनिष्ट रूप में अनुभूयमान इस त्रिविध 





१. सांख्यतत्त्वकौमुदी का० १ 
४2. मानसं प्रिय वियोगादप्रियसंयो गात्‌ । माठर०, गौड़पाद० 
३. आधिदेविकं शीतोष्णवातवर्षाशन्यवश्यायविशनिमित्तम्‌ । 
जु माठर, गौड़पाद, युक्तिदी पिका 
४. तदनेन प्रत्यात्मवेदनीयं दुःखं रज: परिणामभेदों न शक्यते प्रत्याख्यातुम । 
तदनेन दुःखत्रयेणान्त: करणवतिना चेतनाशकते: प्रतिकुलतयाभि- 
सम्बन्धो5भिघात इति । सां० त० कौ० 


( ९९ ) 


दुःख के साथ चेतन पुरुष के असह्य सम्बन्ध को “अभिषघात” कहा है। शिव- 
नारायण शास्त्री! तथा कुछ आधुनिक ब्याख्याकारों ने पुरुष का अन्तःकरण 
के साथ सम्बन्ध की ब्याख्या उसके बुद्धि में प्रतिबिम्ब के रूप में की है। 
बलरामजी* उदासीन का कथन है कि दु:ख प्रध्वंश को मोक्ष कहना उचित 
नहीं अवितु दुख प्रध्वंश का अर्थ दुःख की अतीत अवस्था ही समझना 
श्रेयस्कर हैं। डाँ० रामशंकर भट्ठाचार्य कहना चाहते हैं कि यहाँ दुःख- 
कारक हेतुओं को तीन भागों में बाँटठा गया है न कि दुःख को । 

टिप्पणी-दुःखत्रय का अर्थ त्रिविध दुःख नहीं हो सकता। ब्याख्याकारों ने 
जिन त्रिविध दुःखों की चर्चा की है, वे परमाषि कपिल जैसे ज्ञानी के चिन्तन 
विषय नहीं बन सकते। कुछ योगियों तथा विशिष्ट साधकों पर भी इन 
दुःखों का प्रभाव नहीं पड़ता । वाचस्पतिमिश्र का कथन संगत नहीं है । 
चिद्रप पुरुष का दुःख के साथ सम्बन्ध जोड़कर आचार्यों ने सांख्य के साथ 
न्याय नहीं किया हैं । डाँ० रामशंकर भद्ठाचाय का सुझाव मान्य नहीं है । 

लौकिक उपाय दुःखत्रय की पीड़ा की आत्यन्तिक निवृत्ति में असमर्थ 
हैं तो क्या वैदिक उपाय इस विषय में सक्षम है? या उससे भी कोई 
उत्कृष्ट उपाय है, जो इस विषय में समर्थ है। इसी आशय को अगली 
कारिका में कहा जा रहा है-- 


दृष्टवदानुश्रांवकः स हविशुद्ध: क्षयातिशययुक्तः । 

तद्रपरीतः  श्रेयान्‌_ व्यक्ताव्यवतज्ञजिज्ञानात्‌ !।२॥! 

अनुवाद -प्रत्यक्ष या लौकिक उपाय की तरह बेदिक उपाय भी हैँ । क्षय 
तथा अतिशय से युक्त होने के कारण वह ( उपाय ) पूर्णतया शुद्ध नहीं है । 
अतएव उससे विपरीत जो व्यक्त, अव्यक्त तथा पुरुष के विशिष्ट ज्ञान से 
उत्पन्न ( विशुद्ध ज्ञान रूप सांख्योक्त ) उपाय ही श्रेयस्कर है । 

व्याख्या गुरुपदेश के अनन्तर सुने जाने के कारण वेद को “अनुश्रव” 
कहते हैं। “ऋषयो मंत्रद्रष्टार:” से ऋषि मंत्रों के द्रष्टा कहे जाते हैं 


१ तथापि दु:ःखादिमत्या बुद्धेः सन्निधानात्‌ पुरुषस्यात्मतः तत्र प्रतिबिबतया 
बुद्धेरेव ******“। सारवोधिनी 
२. दुःखप्रध्वंश पदेनात्र दुःखातीतावस्थायां एवं तात्पयं --विद्वत्तोषिणी 
सां० त० कौ०्ज्योतिष्पती पृ० १० 
४. अविशुद्धि सां० त० कौ०, गौ०, जय०, यु० 


न्थँ 
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कर्ता नहीं । इसीलिए वेद को श्रुति कहा जाता है। महाभारत, रामायण 
आदि ग्रंथ वेद नहीं कहे जा सकते क्योंकि व्यास, बाल्मीकि आदि मुनि इन 
ग्रंथों के रचयिता हैं। अनुश्रव से प्राप्त या ज्ञात होने वाला ( उपाय ) 
आनुश्रविक कहलाता है। यागादि कर्म कलाप वेद से पैदा नहीं होता किन्तु 
वेद से जाना जाता है। इस प्रकार यागादि रूप बेदिक उपाय भी लौकिक 
उपाय की तरह दुःखत्रय की सार्वकालिक निवृत्ति में सक्षम नहीं है। वेदिक 
उपाय पूर्णतया शुद्ध नहीं हैं क्योंकि उनसे प्राप्त स्वर्गीय फल क्षय तथा 
न्यूनाधिक्य दोष से युक्त है। यद्यपि वहाँ सुख की ही उपलब्धि होती हैं, 
परन्तु वह सुख नियत एवं स्थायी नहीं है । पुण्य के क्षीण होने पर स्वर्ग से 
च्युत होना पड़ता है। इसी प्रकार वह फल अतिशय से युक्त है। अतिशय 
का अर्थ है विद्येष या उत्कृष्ट । ज्योतिष्टोम आदि यज्ञ केवल स्वर्ग के 
साधन हैं, जब कि बाजपेय आदि स्वर्गाधिपति होने के । यही एक की 
अपेक्षा दूसरे का अतिशय या आधिक्य हैं । वेदिक उपाय को अविशुद्ध क्‍यों 
कहा गया--यह विचारणीय विषय है। मूल शब्द शुद्ध है। विशुद्ध से 
तात्पय है जो पूर्णतया शुद्ध हो अर्थात्‌ शुद्धता की पराकाष्ठा (जुद्धतम)। 
अविशुद्ध का अर्थ है जो पूर्णतया शुद्ध न हो (शुद्धतर) । इस प्रकार अविशुद्ध 
की स्थिति शुद्ध और विशुद्ध के बीच की है, जिसे अशुद्ध कदापि नहीं कहा 
जा सकता, क्योंकि अशुद्ध का अर्थ हुआ “जो शुद्ध न हो' । इस प्रकार अशुद्ध, 
शुद्ध, अविशुद्ध तथा विशुद्ध को हम अंग्रेजी के ७७० 8००१, 9७८7 तथा ४४९ 
०५७ से समझ सकते हैं। निष्कर्षतः यह दढ़तापूर्वक कद्य जा सकता है कि 
वेदिक क्रिया कलाप रूप उपाय किसी भी प्रकार अपवितन्र नहीं कहे जा 
सकते । हाँ इतना अवश्य है कि उनसे दुःखत्रय की पीड़ा का सदा के लिए 
निवारण नहीं हो सकता। आरण्यक एवं उपनिषदों में भी यज्ञ यागादि 
रूप कर्मकाण्ड के फल को हेय बतलाते हुए आत्मज्ञान की महत्ता का 
प्रतिपादन किया गया है। अविशुद्ध पद उपायगत है तथा क्षय एवं अतिशय 
पद फलगत । तह्ठिपरीत का अर्थ है- वैदिक उपाय के विपरीत । वैदिक 
उपाय अविशुद्ध है। अतएव इसके विपरीत अर्थात्‌ विशुद्ध (ज्ञानरूप) होगा । 
उस विशुद्ध ज्ञानहूप उपाय की उपलब्धि व्यक्त, अव्यक्त तथा ज्ञ के सम्यक्‌ 
ज्ञान से होगी। व्यक्त का तात्पर्य है जगत्‌ का ज्ञान, अव्यक्त का अर्थ है 
मानव शरीर धारण करने के प्रयोजन का ज्ञान, तथा ज्ञ या पुरुष का ज्ञान । 
प्रकृत कारिका में कैवल्य प्रापक रूप उपाय तथा स्वर्ग प्रापक उपाय की 
तुलना करके ज्ञान रूप उपाय कों उत्कृष्ट बताया गया है । 
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विशेष-व्याख्याकारों ने अविशुद्ध' का अर्थ अशुद्ध किया हैं और इसे 
पशुहिसा से युक्त सोमयाग, अग्निहोत्र, अश्वमेधयाग से सम्बद्ध माना हैं। 
इसी आधार पर डेविस ने सम्पूर्ण वेदिक साहित्य को अशुद्ध कहा है। 
स्वर्ग को सुख विशेष कहा गया है। कोई सूक्ष्म देश विशेष नहीं। जो न 
दुःख से मिश्रित हो, न भविष्य में ही दुःख से युक्त हो सकता हो तथा जो 
संकल्प मात्र से प्राप्त होता हो वही सुख स्व: अर्थात्‌ स्वर्ग पद वाच्य हैं । 
आचार्य माठर ने अतिशय का अर्थ स्वामिभृत्यभाव किया है तथा गौड़पाद 
ने विशेष | डॉ० गंगानाथ झा ने इसका अनुवाद 77 ०५०७॥४५, डेविस, लारसन 
तथा ननन्‍्दलारू सिनहा ने ०४००४४ सी० के> रजा ने 87४498०7$ सूर्यनारायण 
शास्त्री ने एशए०8४४४४॥५9 तथा आद्याप्रसाद ने न्यूनाधिक्य किया है। 
डॉ० रामशंकर भट्टाचार्य ने अतिशय शब्द को खूब रगड़ा है तथा इसका 
अर्थ “प्रकर्ष विशेष” किया है। आचायें माठर ने विज्ञान का अर्थ अनुभव 
किया है जो विचारणीय है। 

टिष्पणी--अविशुद्ध को अशुद्धरूप में समझना खेदजनक है। इस निर्वेचन 
से वेद की प्रतिष्ठा को आघात पहुँचा है। ऐसा प्रतीत होता है कि या 
तो आचाये माठर बौद्ध रहा है या तत्कालीन बौद्ध विचारों के दबाव में 
आकर उसने उक्त पद का ऐसा अनुवाद किया। व्याख्याकारों का ध्यान 
इस भूल की ओर क्‍यों नहीं गया--इसका कारण जज्ञात है । 

पुर्वंकारिका में व्यक्त, अव्यक्त और ज्ञ तत्त्वों के विशिष्ट ज्ञान से उत्पन्न 
विशुद्ध ज्ञान को दुःखत्रय की आत्यन्तिक निवृत्ति का उपाय कहा गया। 
प्रकत कारिका में ईश्वरक्ृष्ण सांख्यशास्त्र के प्रमेयों का परिगणन करते हैं-- 

मूलप्रकृतिरतिक्ृति महदाद्याः अक्ृतिविकृतयः सप्त । 
पोडशकस्तु विकारो न प्रकृतिन विक्रृतिः पुरुष: !।३।। 

बनुबाद--आदिकारण प्रकृति किसी का विकार या कार्य नहीं है। 
मह॒दादि सात कारण और कायें दोनों हैं। सोलह का समूह केवल कार्य है। 
पुरुष न तो कारण है न कार्य । 

व्यास्या--सांख्य में प्रमेयों को चार कोटियों में रखा गया है। कोई केवल 
कारण रूप है, कोई कारण और कार्य दोनों है, कोई केवल कार्य रूप है और 
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१. अविशुद्ध: पशुहिसात्मकत्वात्‌ । अतिशययुक्त: स्वामिमृत्यभावश्रवणात्‌ । 
विज्ञानादनुभवात्‌--माठर 
अविशुद्धि: सोमादियागस्य पशुवीजादिवधसाधनता । साँ० त० कौ० 
तत्रार्निहोत्रादों पशुव्यापादनात्‌ सोमपानादविशुद्धियुक्त: । जय० 


, 


कोई दोनों में से एक भी नहीं । प्रकृति महत्‌ से लेकर पत्रमहाभूतों तक का 
कारण है। वह किसी का कार्य नहीं है। इसीलिए प्रकृति के पहले 'मुल' पद 
प्रयुक्त हुआ है। महत्‌ प्रकृति का विकार तथा अहंकार का कारण, अहंकार 
महत्‌ का कार्य तथा एकादश इन्द्रियों एवं तन्मात्रों का कारण तथा तन्मात्र 
अहंकार का काये और पंद्रमहाध॒ठों का कारण हैं। इसलिए ये सात्‌ प्रकृति 
विकति कहे गये हैं। मन सहित ग्यारह इच्द्रियां तथा पवथ्चमहाभूत ये सोलह 
केवल कार्य हैं। पुरुष न तो किसी का कारण है न किसी का कार्य | श्रुति* 
तथा गीता में भी प्रकु ति को अनादि कहा गया है। महाभारत पुराण आदि 
ग्रन्थों में अष्ट प्रकृति का वर्णन है। 

विशेष --व्याख्याकारों * ने प्रकृति को त्रिगुण की साम्यावस्था कहा है। 

टिप्पणी -सांख्य शास्त्र में कारण-कार्य का सम्बन्ध अन्य शास्त्रों की 
तुलना में कुछ भिन्‍न है। यहां कारण कार्य की अपेक्षा सुक्ष्म है तथा कार्य 
कारण भ॒णों से युक्त है । 

पूर्वेकारिका में सांख्य गत पच्चीस प्रमेयों की चर्चा की गयी । इन प्रमेयों 
का ज्ञान जिन प्रमाणों से होता है, इसे कहते हैं-- 


इृष्टमनुमानमाप्त वचन च सवप्रमाणसिद्धत्वात्‌ । 
त्रिविधं प्रमाण॑मिष्ट प्रमेयसिद्धिः प्रमाणाद्धि ||! 


अनुवाद-:प्रत्यक्ष, अनुमान तथा आप्त वचन से ही सभी प्रमाणभूत 
पदार्थों के सिद्ध हो जाने से सांख्य शास्त्र कों तीन प्रकार के प्रमाण ही 
मान्य हैं। प्रमाण से प्रमेयों का ज्ञान होता है । 
व्यास्या-- जिसके द्वारा यथार्थ ज्ञान हो वही प्रमाण है। ज्ञेय विषयों को. 
प्रमेय कहते हैं। कारिकागत 'सर्व” पद सांख्य के सभी पच्चीस प्रमेयों की 
ओर संकेत करता है । 'प्रमाण' पद सांख्य के त्रिविध प्रमाणों को बतलाता 
हैं। इस प्रकार सर्वप्रमाणसिद्धत्वात्‌ का तात्पयें यह है कि सांख्य के सभी 
प्रमेयों का ज्ञान इन्हीं तीन प्रकार के प्रमाणों से हो जाता है। मनुस्मृति में 
तीन ही प्रमाणों का उल्लेख हुआ है -- 
प्रत्यक्ष चानुमानं च शास्त्र च विविधागमस्‌ । 
त्रयं सुविदितं कार्य धर्मशुद्धिमभीप्सता ॥ मनु० १२/१०५ 


१७७ ७एशण 


१. इवे० उ० ४॥५, गीता १३३।१९ 
२. प्रधाने हि सत्वरजस्तमसामवस्थानात्‌ | माठर, गौ० १६, ३७ 
प्रकृति: प्रधानं सत्वरजस्तमसां साम्यावस्था | सां० त० कौ ७ 





( १०३ ) 


. विशेष-व्याख्याकारों ने 'सर्वप्रमाण' सिद्धत्वात्‌ु'! पद का अर्थ प्रत्यक्ष, 
अनमान तथा शब्द प्रमाण में ही उपमान अर्थापत्ति, संभव, अभाव, प्रतिभा, 
ऐतिह्य प्रमाणों का अन्तभ त होना किया है। इसी अभिप्राय* की अभिव्यक्ति 
सांख्यसूत्र में भी हुई हैं। डॉ० रा० शं> भटद्टाचार्य कहते हैं कि कारिकाकार के 
कथन से यह ज्ञात होता है कि उपमानादि प्रमाण प्रमेयों की सिद्धि करते हैं-- 
यह वे भी मानते हैं पर ये प्रमाण असंकीर्ण प्रमाण नहीं हैं । क्‍ 

टिप्पणी--सांख्य किसी विशिष्ट संप्रदाय का द्योतक नहीं हैं। उसका 
केवल यही कहना हैं कि 'ज्ञान' से कैवल्य की प्राप्ति होती है, जो एक सवे- 
मान्य सिद्धान्त है । ईश्वरकष्ण ने कहीं भी अन्य दर्शनों का उल्लेख तक 
नहीं किया है, जिन्होंने गुरु-शिष्य परम्परा से चले आ रहे सांख्य ज्ञान को 
प्रथमतः शास्त्र निबद्ध किया। निष्पक्ष रूप से देखा जाय तो अन्य प्रमाणों 
की चर्चा यहाँ अनावश्यक प्रतीत होती है । 
इन प्रमाणों का स्वरूप क्‍या है ? इसे कहते हैं-- 
ग्रातविषयाध्यवसायों दृष्ट त्रिविधमनुमानमाख्यातम ' 
तल्लिड्जलिड्विपूवेकम प्ृश्रुतिराप्ततचन तु !७५!। 
अनुवाद -्रत्येक इंद्रिय का अपने-अपने विषय में अध्यवसाय (निश्चय) 
ही प्रत्यक्ष प्रमाण हैं। अनुमान तीन प्रकार का कहा गया है, वह हेतु और 
हेतुमान से युक्त होता है। आप्त श्रुति ही आप्तवचन या शब्द प्रमाण है । 
व्याख्या -चक्षु आदि ज्ञानेन्द्रियों का रूपादि, अपने-अपने निर्धारित 
विषयों में व्यापार करना अर्थात्‌ देखना, सुनना आदि प्रत्यक्ष प्रमाण कहा 
जाता हैं। छिड्ध का अर्थ है ज्ञापक चिह्न तथा लिड्ि से तात्पर्य है ज्ञापक 
चिह्न हो जिसका । अनुमान लिग और लिगि के ज्ञान पर आश्रित होता हैं । 
अनुमान तीन प्रकार का होता है -पूर्ववतू, शेषवत्‌ और सामान्‍्यतोदुष्ट । 


4१. सर्वाणिहि प्रमाणानि प्रमाणत्रयेडविरुद्धानि। माठर 
सर्वेषांप्रतिबादीनाम्‌ प्रमाणानाम्‌, सिद्धत्वातू, त्रिविधएवान्तर्भावदित्यर्थें:। जय ० 
ऐष्वेव दष्टामनुमानाप्तवचनेषु सवर्षा प्रमाणानाम्‌ सिद्धत्वात्‌ -- 
अन्तर्भावादित्वथ: । सां० त- कौ० 
सर्वे प्रमाण: प्रमातृभि; पतञ्जलि प्रभतिभिः सिद्धत्वात्‌ । 
““उपमानादिक तु न सर्वे प्रमाणसिद्धमिति । सां० चन्द्रिका 
२. सां० सूत्र ११८८ 
३. सां० त० की» ज्योतिष्मती पृ० ४२ 
४. च जय ० 


( १०० ) 


' जिसका पूर्व दृष्ट हो उसे पूर्ववत्‌ अनुमान कहते हैं। जैसे--मेघ को 
देखकर वर्षा का अनुमान । शेषवत्‌ अनुमान उसे कहते हैं, जो शेष के 
साथ हो। जैसे-समुद्र से थोड़ा-सा जल लेकर देखा तो खारा था--इससे 
अनमान हो गया कि शेष जल खारा होगा। सामान्यतोदृष्ट अनुमान उसे 
कहते हैं जिसमें समात रूप से सर्वत्र एक समान पायी जाने वाली 
वस्तुओं में एक वस्तु को किसी एक स्थान पर विक्ृत देखकर उसी 
तरह की सभी अन्य वस्तुओं में वेसा ही अनुमान किया जाता है। जैसे-- 
आम के एक वक्ष में बौर आया देखकर सामान्यतः सोच लिया जाता 
है कि समय आ गया, अतः सभी आमों में बोर आ गया होगा। श्रुति) का 
अर्थ है जो श्रवण परम्परा पर आधारित हो-- जो गुरुमुख से सुना जाय। 
इस प्रकार रामायण, महाभारत आदि ग्रंथ भी श्रुति कहे जा सकती हैं 
क्योंकि वे भी श्रूयमाण हैं! इसके निराकरण के लिए कारिकाकार ने श्रुति के 
पूर्व आप्त पद रखा है, जिसका अर्थ जो दुष्ट हो। ऋषियों मंत्रद्रष्टार: से 
ऋषि ही उसके अधिकारी हैं। इस प्रकार ऋषियों द्वारा दृष्ट सत्यों के 
साक्षात्कार के उद॒गार स्वरूप जो श्रुति या वेद है, वही शब्द प्रमाण है। 
किसी आचार्य या व्यक्ति विशेष का कथन प्रमाण नहीं है। 'तु' शब्द निश्चय 
अर्थ का बोधक है जो इस आशय फर बल देता है कि स्मृति नहीं श्रुति ही 
शब्द प्रमाण है। महाभारत आदि स्मृतियाँ व्यासादि मुनियों की क्ृतियाँ है, 
जबकि वेद अपोरुषेय हैं । 


. विशेष--वाचस्पति मिश्र का भन्तब्य है कि जो विषयों में प्रवृत्त होता है 
वह “प्रतिविषय” अर्थात्‌ इन्द्रिय कहलाता है। अध्यवसाय बुद्धि का व्यापार 
रूप ज्ञान है। वस्तुतः सन्तिहित विषयों वाली इर्द्रियों का (उन ।वषयों के 
साथ) सन्निकर्ष होने पर बुद्धि गत तमसगुण के अभिभव होने के साथ-साथ 
सत्वगुण का जो स्फुरण होता है। उसी को अध्यवसाय, वृत्ति या ज्ञान कहा 
जाता है। यही वृत्ति या ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण है। नारायणतीर्थ * ने प्रति- 
विषय 'अध्यवसाय” इस समस्त पद का अर्थ इंद्रिय किया है। बलराम जी 
उदासीन कृत अध्यवसाय की परिभाषा इस प्रकार है. योडयं बुद्धितत्त्वस्य 
परिणाम: स एवं अध्यवसाय इति वृत्तिरिति ज्ञानमिति प्रमाणमिति चाभि- 


७७७» )५५७५»५७ ५७५ ५३४;अतछ अमर 43५५७ सामव समवडा पाला सक मास 


१. श्रुति: स्त्री वेद आम्नाय:। अमरकोश 


२. प्रतिविषयो नियत विषयोंडध्यवसीयते निरचीयतेड्नेनोति प्रति विषयाध्यवसाय॑ 
इन्द्रियम्‌ । सां० चन्द्रिका 








६ 2) 


धीयते । डा० रामशंकर भट्टाचार्य” के अनुसार विषय के प्रति अभिमुख 
अध्यवस्ताय दुष्ट प्रमाण है। आचार्य माठर ने लिग से लिगी का अनुमान 
कहा है। सुवर्ण सप्तति शास्त्र में अनुमान को लिंग-लिगि से संयुक्त कहा 
गया है | गौड़पाद तथा जयमंगलाकार ने लिगपूर्वंक तथा लिगिपूर्वक दो 
रूपों में अनुमान को समझा है। जयमंगलाकार * ने पूर्ववत्‌ शेषवत्‌ और 
सामान्यतोदृष्ट अनुमानों को सांख्य-सम्मत सिद्ध करने के लिए घष्तंत्र की 
दुह्ाई दी है। वाचस्पतिमिश्र ने लिंग का व्याप्य तथा लिंगि का व्यापक 
अर्थ किया है । लिंग और लिंगि के पक्षधर्मता ज्ञान से उत्पन्न ज्ञान को 
अनुमान प्रमाण कहा है। उन्होंने अनुषवान को बीत तथा अबीत दो भागों में 
विभक्त किया है। नारायण तीर्थ ने त्रिविध अनुमानों की स्पष्ट परिभाषा दी 
है-जहाँ कारण से कार्य का अनुमान हो वहाँ पूर्ववत्‌, जहाँ कार्य से कारण का 
अनुमान हो वहाँ शेषवत्‌ तथा जहाँ कारण कार्य से भिन्न लिंग से अनुमान हो 
वहाँ सामान्यतोदष्ट अनुमान होता है। आचार्य माठर* तथा गौड़पाद न्ते 
ब्रह्मादि-आचार्यों को आप्तपुरुष कहा है। जयमंगलाकार ने आप्तपुरुष का 
लक्षण बतलाया है। वाचस्पतिमिश्र ने आप्त का अर्थ प्राप्त या युक्त तथा 
श्रुति का अर्थ वाक्यजनित वाक्यार्थ ज्ञान किया है। नारायण तीर्थ” का 
कहना है कि सेद्वर सांख्य में ईश्वर ही आप्तपुरुष है। 

टिप्पणी -वाचस्पतिमिश्र ने जो विषय बोध की प्रक्रिया कही है वह 
सांख्य सम्मत नहीं है। कारिकाकार को अनुमान के कौन-कौन से तीन रूप 
अभिमत थे -यह नहीं ज्ञात हो सका। श्रुति ही आप्तवचन या शब्द प्रमाण 
है स्मृति नहीं । 

प्रमाणों का स्वरूप निर्धारण करने के बाद किस प्रमेय का ज्ञान किस 
प्रमाण से होता है. इसे कहते हैं-- 

सामान्यतस्तु दृष्टादतीन्द्रियाणां प्रतीतिर्नुमानात्‌ । 
तस्मादपि चासिद्ध परोक्षमाप्तगमात्‌ सिद्धम ॥॥६।! 
- सां० त० कौ० ज्योतिष्मती पृ० ५५ 

घष्टितंत्रे व्याख्यातम्‌, पूर्वेबत्‌ु, शेषवत्‌ सामान्योदृष्टमिति । जय ० 
तद्याप्य व्यापक्भावपक्षव्रमंताज्ञानपुवंकमनुमानयिति ! सा० त० कौ० 
आप्ता ब्रह्मादय आचार्या: । माठर, यौ० 
सेश्वरसांख्यमते ईश्वर एवाप्त: । सांख्य चंद्रिका 
प्रसिद्धिरनुमानातू--युक्तिदी पिका 
पाध्यम, माठर 


ढ़क्टुद हर इण दण १० 


॥ 28, 


अनुवाद-सववं साधारण पदार्थों का ज्ञान प्रत्यक्ष से, अतीन्द्रिय पदार्थों का 
ज्ञान अनुमान से तथा उससे भी असिद्ध जो परोक्ष पदार्थ है, वह आगम 
प्रमाण से सिद्ध होता है । 


व्यास्या-- सामान्यतस्तु का अर्थ है जिन पदार्थों का ज्ञान सरलता से 
होता है अर्थात्‌ जो इन्द्रिय गोचर हैं। इस श्रेणी में पृथिव्यादि पंचमहाभूत 
आ सकते हैं। इस प्रकार पृथिव्यादि पंचमहाभूतों का ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण से 
होता है । प्रकृति से लेकर शब्दादि पंचतन्मात्र तक सभी प्रमेय अतीन्द्रिय हैं। 
अतएव इनका ज्ञान अनुमान प्रमाण से होता है। अब वह प्रमेय क्या है जो 
परोक्ष है तथा अनुमान से भी अगम्य है- विचारणीय है। निरचय ही इस 
कोटि में पुरुष आ सकता है ।' इस प्रकार सांख्य के सभी पच्चीस प्रमेयों का 
ज्ञान सांख्य-सम्मत त्रिविध प्रमाणों से होता है। 

विशेष --आचार्य माठर, वाचस्पतिमिश्र आदि व्याख्याकारों ने सामान्य- 
तस्तु दृष्टात्‌ से सामान्यतोदुष्ट अनुमान अर्थ लिया है तथा अतीन्द्रियाणाम््‌ 
पद का अर्थ पुरुष प्रकृति किया है। नारायण तीर्थ? ने इसका विशेष अर्थ 
किया है। वंशीधर मिश्र ने वाचस्पति मिश्र कृत “आदि” पद का अर्थ पुरुष- 
प्रकृति संयोग किया है। सी०के०रजा४ ने नारायण तीर्थ की व्याख्या को संगत 
माना है। व्याख्याकारों" ने स्वर्ग, अपवर्ग, उत्तर, कुरु, यागकीस्वर्गेंसाधनता 
महदादि का आरम्भ, अपूर्व आदि को शब्द प्रमाण का विषय कहा है। 


१. इन्द्रियेम्य: पराह्मर्था अरथेभ्यशच परंमन: 

मनसस्तु परां बुद्धि: बुद्धेरात्मा महान्‌ पर: । 

महतः परमव्यक्तमव्यक्तात्‌ पुरुषः पर: 

पुरुषान्न परकिड््चित्साकाष्ठा सा परागति: | क० उ० १॥३।१०, ११ 
२. अत्र प्रधानपुरुषावती निद्रयौ तयो: सामान्यतोदृष्ठादनुमानात्तिद्धि:। माठर, गौ० 

सामास्यतोदृष्टादनु मानादती रिद्रयाणां प्रधानपुरुषादीनाम्‌ प्रतीति:। सां०्त०कौ० 
३. तथा चेन्द्रिययोग्यस्थ सर्वेस्याउपेक्षितस्थाउनपेक्षितस्थ च दृष्टात्‌ प्रत्यक्षादेवसिद्धि: 

सांड्यचन्द्रिका 

४... उशच्यशवीए (8 09फ्रंपगा 48 ग्रा0प्छ) छला०९०७०४070 ?,60-९.६ , े७/8. 
७५, यथा स्वर्गंउप्सरस;: सन्तिनन्दनं वन विमानेडधिवास: | माठर 

यथेन्द्रो देवराज: उत्तरा: कुरव: स्वगेंडप्सरस इति--गौ० 

यथा स्वर्गापवर्ग देवतादि: युक्तिदीपिका, जय० 

महदाद्यारम्भक्रमे स्वर्गापृ्वं देवतादी । सा० त० कौ० 
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आचाये पं० आद्याप्रसाद मिश्र' का मत है कि सव्वे सामान्य वस्तुओं का ज्ञान 
प्रत्यक्ष प्रमाण से, प्रकृति तथा पुरुष जेसे अतीन्द्रिय पदार्थों का ज्ञान अनुमान. 

से तथा अतीन्द्रिय कैवल्य का ज्ञान आगम प्रमाण से होता है । 

विप्वणो -कारिका में सामान्‍्यतोदुष्ट पद नहीं है। पुरष को सत्ता 
अनुमान प्रमाण से सिद्ध नहीं हो सकती । स्वर्ग, अपवर्ग देवतादि संख्यीय 
प्रमेय नहीं हैं । 

प्रमेयों का ज्ञान प्रमाणों से होता है, परन्तु कभी-कभी विद्यमान वस्तुओं 
की भी उपलब्धि नहीं होती । वह किन-किन कारणों से नहीं होती-- उनका 
परिगणन करते हैं-- 

अतिद्रातू सामीप्याद्‌ू इन्द्रियय तान्मनोउनवस्थानात्‌ । 
सोह्ष्म्याद्‌ व्यवधानाद अभमिमवात्‌ समानामिहाराच्च ! ७|। 

अनुवाद--अत्यन्त दूर होने से, अत्यन्त समीप होने से, इन्द्रियों के अक्षम 
होने से, चित्त की अस्थिरता से, सूक्ष्म होने से, व्यवधान से, किसी उत्कृष्ट 
वस्तु द्वारा अभिभृत होने से, समान जातीय मिश्रण से विद्यमान पदार्थों की 
भी उपलब्धि नहीं होती । 

व्यास्या--का रिका में विद्यमान वस्तुओं की अनुपलब्धि में आठ हेतुओं 
को बतलाया गया है। प्रथम है-'अतिदूरात्‌ जेसे-आकाश में उड़ता हुआ पक्षी 
अत्यधिक दूर होने के कारण नहीं दीखता। द्वितीय-'सामीप्यात्‌' अत्यधिक 
समीप की वस्तु भी कभी-कभी नहीं दिखाई देती | जैसे -आँख में लगा अंजन | 
तृतीय है-“इन्द्रियधातात्‌” इन्द्रियों के स्वकायं में अक्षम होने से, यथा अंधे देख 
नहीं सकते। चतुर्थ है-'मनोउस्थानात्‌' चित्त की अस्थिरता से समीप पड़ी हुई 
वस्तु दृष्टिगोचर नहीं होती । पंचम-'सौक्ष्म्यात्‌र परमाणु प्रकृति आदि सूक्ष्म 
होने से प्रत्यक्ष के विषय नहीं बनते । षष्टम-“व्यवधानात्‌' दीवार की आड़ में 
छिपी हुई वस्तु दिखाई नहीं देती । सप्तम-अभिभवात्‌-सूर्य के तेज से 
परिभूत चन्द्र, नक्षत्र आदि दिन में दिखाई नहीं देते । अष्टम एवं अन्तिम 
हेतु है--समानाभिहाराच्च, जैसे-सरोवर में बादलों से गिरे हुए जल 
विन्दुओं को कोई देख नहीं पाता । 

विशेष--डॉ० दासगुप्त * प्रकृत कारिका का सांख्य से प्रत्यक्ष सम्बन्ध नहीं 
स्वीकार करना चाहते । 


/नलशन- तप क्‍ कन २क२०-के कम 'फननप ॥#धत३४७५०५५+-४क+ ७ 
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टिप्पणी--कारिकाकार ने विद्यमान पदार्थों की अनुपलब्धि में जिन आठ _ 
हेतुओं का निरुषण किया है, वे सर्वेग्यापक हैं। वे किसी विशिष्ट विचार- 
धारा के अंग नहीं हैं। आधुनिक विज्ञान के संदर्भ में इन हेतुओं का सुक्ष्म 
ज्ञान अनुसंधेय है । 

पूर्व कारिका में विद्यमान वस्तु की अनुपलब्धि में आठ कारणों का 
उल्लेख किया गया । अब प्रकृति की अनुपलब्धि में कौन-सा कारण है तथा 
उसकी उपलब्धि कैसे होती है, उसे कहते हैं-- 


१ 
सोह्म्यात्तदनुपलब्धिना भावात्‌ कायतस्तदुपलब्धेः "| 
महदादि तत्त्व काय अकृतिप्रूप विरूप च।.०)। 


अनुवाद--सूक्ष्म होने के कारण प्रकृति का प्रत्यक्ष नहीं होता, अभाव के 
कारण नहीं । कार्य से उसकी सत्ता सिद्ध होती है। वे कार्य मह॒दादि हैं, जो 
प्रकृति के सरूप तथा विरूप हैं । 


व्यास्या- महत्‌, अहंकार, मन सहित एकादशन्द्रियां, पदच्चतन्मात्र तथा 
पञ्चमहाभूत- ये प्रकृति के काय॑ हैं। प्रकृति अतीन्द्रिय है । महत्‌ से लेकर 
पञ्चतन्मात्र तक अठारह कार्य भी अतीन्द्रिय हैं। इसलिए ये कार्य प्रकृति के 
सरूप हैं। पतच्चमहाभूत स्थूल विशेष हैं, इंद्रिय गम्य हैं । अतएब वे प्रकृति के 
विरूप कार्य हैं। इन्हीं कार्यो से प्रकृति की सत्ता का बोध होता है। इस 
प्रकार सांख्य में कारण-कार्य की अपेक्षा सूक्ष्म है। अर्थात्‌ कार्य कारण का. 
स्थल रूप है। 


विशेष--आचार्य माठर* तथा गौड़पाद ने बिरूप एवं सरूप पद की 
व्याख्या में पिता-पुत्र का दृष्टान्त दिया है। वाचस्पति मिश्र ने कारिका की 
व्याख्या में अरूचि दिखाई है। नारायणतीर्थ ने महत्‌, अहंकार, पन्च- 
तन्मात्रों को सखह्प तथा एकादशेन्द्रिय सहित पच्चमहाभूतों को विरूप कार्य 
कहा है। ब्रजमोहन चतुर्वेदी कहते हैं कि प्रकृति के परिणामों में गुणपरि- 
णाम एक है। प्रकृति में सत्व रजस्‌ और तमस्‌ तीन गुण हैं, जिनका स्वभाव 


१, तदुप्लूब्धि: - माठर० गौ०, युक्तिदीपिका 

२. विरुपं सझपं च-- माठर० गौड़पाद० 

३. विरुपं सरुषष च। प्रधानाद्विसदृ्श सदुशं चेत्यथं: । यथा लोके पुत्र: पितु: सदृशो 
विसद्श: स्थात्‌ । माठर ० गौ० 

४. सांख्यकारिका ( बसुमतिव्याख्या ) प्र० ११२३ 
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सुख दुःख एवं मोहात्मक है। मह॒दादि में ये गुण तो विद्यमान हैं ही अध्य- 
वसाय, अभिमान तथा संकल्प आदि के ग्रुण भी जो मूल प्रकृति में उपलब्ध 
नहीं होते, इनमें पाये जाते हैं। समान गुण का होना ही इनकी प्रकृति से 
सरूपता तथा विसदश होना ही विरूपता है। गजानन शास्त्री मुसलूगांवकर ' 
तथा आई्याप्रसाद मिश्र ने 'तद' पद का अर्थ प्रकृति एवं पुरुष किया है 

टिप्पणी--प्रकत कारिका प्रकृति की सत्ता का निश्चय करती है। पुरुष 
तत्त्व की यहां चर्चा अनावश्यक है। वाचस्पति मिश्र की अरूचि शोच्य है । 
ब्रजमोहन चतुर्वेदी का विचार युक्ति संगत नहीं है । 


प्रकृति की सत्ता उसके महदादि तेइस कार्यो से सिद्ध होती है, जो सत्‌ 
हैं-त्रिकालबाधित है"! । उनका सत्‌ होना किन हेतुओं से सिद्ध है, उन्हें 
कहते हैं-- 
असदकरणादुपादानग्रहणात्‌ सर्वंसंमवामात । 
शक्तस्य शक्यकरणात्‌ कारणमावाच्च सत्‌ कार्यम्‌ ॥्॑। 


अनुवाद--अविद्यमान के न होने से, उपादान के ग्रहण से, सर्वकारणों से 
सब कायों के न होने से शक्त में शक्‍्य के होने से, कारण का अभाव न होने 
से कार्य सत्‌ है । 

व्याख्या--सत्काये में दो शब्द हैं-सत्‌ और कार्य। सत्‌ का अर्थ है-जो 
विद्यमान हो तथा कार्य तात्पर्य है-मह॒दादि तेइस कार्य । कारिकाकार ने 
पाँच हेतुओं द्वारा सिद्ध किया है कि मह॒दादि तेइस कार्य सदा विद्यमान 
हैं, न इनकी उत्पत्ति होती और न विनाश । 

प्रथम हेतु है--असदकरणात्‌ यदि मह॒दादि कार्य सत्‌ नहीं हैं तो उन्हें 
किसी प्रकार अस्तित्व में नहीं लाया जा सकता। जो है वह हमेशा रहेगा 
और जो नहीं है वह कभी नहीं हो सकता। मह॒दादि कार्यों की उपलब्धि 
होती है । अतएव वे सत्‌ हैं। द्वितीय हेतु है-उपादानग्रहणात्‌ु--उपादान का 
अर्थ है मूलकारण प्रकृति, ग्रहणात्‌ से तात्पर्य है-सत्ता का सिद्ध होना । 
इन्हीं मह॒दादि कार्यों से प्रकृति की सत्ता का बोध होता है। यदि ये सत्‌ 
नहीं रहते तो प्रकृति की सत्ता का बोध कंसे होता ? तृतीय हेतु है -सर्वेसंभा- 
वाभावात्‌ -मह॒दादि कार्य अपने विशिष्ट कारण के विकार या कार्य हैं। 

महत्‌ प्रकृति का, अहंकार मह॒त्‌ का एकादशेन्द्रियाँ तथा पंचतन्मात्र अहंकार 


१, सां० त० कौ० प्रगा पृ० १३९, तत्त्वप्रकाशिका पृ० ८४ 
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का तथा पंचमहाभूत पंचतन्मात्रों के विकार या कार्य हैं। चतुर्थ हेतु है-- 
शक्तस्यशक्यकरणात्‌ - प्रत्येक कार्य की निश्चित सामथ्य या क्षमता है। महत्‌ 
का अध्यवत्ताय, अहंकार का अभिमान, मन का संकल्प, दरशेन्द्रियों का 
विषयी होना तन्मात्रों का विषय रूप होना तथा पंचमहाभुतों का शान्त, 
घोर तथा मूढ़ होना सामथ्य या कार्य क्षमता है। अन्तिम हेतु है-- 
कारणभावात्‌ -कारण प्रकृति है। उसका भाव होना अर्थात्‌ उसके अस्तित्व 
की उपलब्धि होना । मह॒दादि कार्य सत्‌ इसलिए भी हैं क्योंकि इनके कारण 
का अभाव नहीं है। प्रकृति भावरूप है । 


विशेष-व्याख्याकारों ने प्रथम हेतु की व्याख्या इस प्रकार की है--जो 
असत्‌ है, उसे उत्पन्न नहीं किया जा सकता । जैसे--सिकता से तेल, खपुष्पादि । 
वाचस्पति मिश्र का कथन है कि यदि कारण व्यापार के पूर्व कार्य असत्‌ 
होता तों उसे कोई भी सत्‌ नहीं बना सकता। नी छा रंग हजारों कुशल- 
कारीगरों से भी पीछा नहीं बनाया जा सकता ।* द्वितीय हेतु--“उपादान- 
ग्रहणात्‌' का अथ व्याख्याकारों के अनुमार यह है कि जिसे जिस कार्य की 
आवश्यकता होती है, वह उसके उपादान कारण को ग्रहण करता है। जेसे-- 
दही चाहने वाला दूध को ही ग्रहण करेगा जल को नहीं । वाचस्फ्ति मिश्र * 
का कहना है कि कार्य के साथ घनिष्ठ रूप से सम्बद्ध कारण ही कायें को 
उत्पन्न करता है। तृतीय हेतु --सर्वेसम्भवाभावात्‌” का अर्थ व्याख्याकारों ने 
इस प्रकार किया है--सबकी सर्वत्र उत्पत्ति सम्भव नहीं। सभी कार्य सभी 
'उपादान कारणों से उत्पन्त नहीं होते। वाचस्पति मिश्र का कहना है कि 
असम्बद्ध कार्य असम्बद्ध कारण से नहीं उत्पन्त हो सकता अपितु सम्बद्ध 
कार्य ही सम्बद्ध कारण से उत्पन्न होता है। चतुर्थ हेतु-'शक्तस्य शक्यकरणात्‌' 
का अर्थ माठर तथा गौड़पाद के अनुसार यह है कि जो कारण जिस कार्य को 
उत्पन्न कर सकता है, उस कारण से वही कार्य उत्पन्न हो सकता है। कुम्हार 
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१. इहलोके सदेव सद्भवति । असतः करणं नास्ति । यदिस्यात्तदा सिकताभ्यस्तैल, 
कुर्म रो मम्य: शशविषाणं, खपुष्पं च स्थात्‌-- माठर० 
२. असत्‌ चेत्‌ कारणव्यापारात्‌ पूर्व कार्य, नास्यं सत्वं कतुंम्‌ केतापि शक्‍यम्‌ । 
नहि नील शिल्पि सह्ेणापि पीत॑ कतुं शक्यते । सां० त० कौ० 
३. इहलोके यो येनार्थी स तदुपादनग्रहणं करोति । तद्यथा द्यर्थी क्षीरस्यों 
पादानं कुरुते । माठर० गौ० 
'४. कार्येण सम्बद्ध कारणं कार्यस्य जनकम्‌ । सां० त० कौ० 
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समय है -मिद्दी, दण्ड, चीवर, रस्सी, जल आदि के द्वारा घड़ा बनाने में ।' 
वाचस्पति मिश्र के अनुसार जो कारण जिस कार्य की उत्पत्ति में शक्त या 
समर्थ है, उस कारण में उसी शक्‍य या उत्पाद्यकार्य के उत्पन्न होने से कारण 
और कार्य परस्पर अपम्बद्ध नहीं हो सकते | अन्तिम हेतु 'कारणभावात्‌” में 
भआभाव' का अर्थ व्याख्याकारों ने 'स्वभाव' किया है। उनकी दृष्टि में कारण 
का जो स्वभाव होता है, कार्य का भी वही स्वभाव होता है। ब्याख्याकारों 
ने इस सम्बन्ध में जौ, धान, कोदो, तिछ, तेल आदि लौकिक दृष्टांतों को 
उपस्थित किया है। आचार्य माठर तथा गौड़पाद ने" व्याख्या के अन्त में 
इस बात पर बल दिया है कि इस प्रकार पाँच हेतुओं से यह सिद्ध होता है 
कि मह॒दादि उत्पत्ति के पूर्व प्रकृति में विद्यमान रहते हैं। कारिका की 
व्याख्या के पृर्वे आचार्यों ने अन्य दशनों में वणित कारण में कार्य सम्बन्ध 
की समीक्षा की है। सत्कार्य का अथे आचार्यों ने उत्पत्ति के पूर्व कार्य का 
कारण में सत्‌ होना किया है । 

टिप्पण'--प्रकत कारिका का विषयवस्तु मात्र महदादि तेइस कार्यों को 
सत्‌ सिद्ध करना है, जिस ओर व्याख्याकारों का तनिक भी ध्यान नहीं रहा 
है। सत्कार्य का अर्थ उत्पत्ति के पूववे कार्य का कारण में सत्‌ होना कथमपि 
संगत नहीं कहा जा सकता। वाचस्पति मिश्र ने कारिका के विषयवस्तु को 
स्पर्श तक नहीं किया है । 


अब व्यक्त तथा अव्यक्त के सम्बन्ध में कहते हैं-- 
हेतुभदनित्यमव्यापि सक्रियमनेकम श्रितं लिड्म ! 
सावयव परतन्त्र व्यक्तं विपरोतमव्यक्तम |।१० 
अनुबाद--व्यक्त कारण से उत्तन्त होता है । अतएवं वह अनित्य, अव्यापि, 
सक्रिय, अनेक, आश्रित, लिंग, अवयवयुक्त तथा परतन्त्र है। अव्यक्त इसके 
विपरीत अर्थात्‌ अहेतुमत है । 
व्याख्या-पूर्व कारिका में ईश्वरक्षष्ण ने पाँच सबल हेतुओं के आधार 
पर यह सिद्ध क्रिया कि मह॒दादि तेइस कार्य सत्‌ हैं। व्यक्त क्या है-- 
यह विचारणीय है। सृष्टि रूप में मह॒दादि सदैव व्यक्त के रूप में ही 
१. इहलोके यल्लक्षणं कारणं तल्‍्लक्षणं कार्यम स्थात्‌ नहि कारणाद्धिनं कार्यम्‌ । 
ु सां० त७ कोौ० 
२. तस्मात्कारणभावादपि पश्याम: प्रधाने महदादि काय मस्तोति । 
साधितमेवमेते: पच्चहेतुभि: सत्‌कायंम्‌ । माठर०, गौ० 
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अन्वित किये जाते हैं। इस प्रकार मह॒दादि कार्यों की विभिन्‍न दारीरों में 
अभिव्यक्ति ही व्यक्त है। प्रत्येक जीवात्मा का शरीर महदादि का समष्टि 
रूप ही है। इस प्रकार व्यक्त को जगत्‌ रूप में अभिव्यक्त किया जा सकता 
है। व्यक्त हेतुमत्‌ होता है। प्रत्येक जीवात्मा का नया शरीर उसके पूर्व जन्म 
के संस्कारों का परिणाम हुआ करता है। इसलिए व्यक्त हेतुमत्‌ होता है। 
जो कारण से उत्पन्न होगा वह विनाशी होगा । इसलिए व्यक्त को अनित्य 
कहा गया है। शरीर के विनाश होने पर जीवात्मा की वृत्तियों का भी नाश 
हो जाता है। जिस शरीर को प्राणी धारण किये रहता है व्यक्त उसी के 
परिधि तक सीमित रहते हैं। प्रत्येक शरीर में व्यक्त सतत क्रियाशील रहते 
हैं। जीवात्मा अनेक हैं। अतएवं महदादि कार्यों की वृत्तियाँ भी अनेक हैं । 
व्यक्त शरीर के आश्रित ही व्यापार करता है। व्यक्त, अव्यक्त की सत्ता में 
हेतु है इसलिए उसे लिग कहा गया है। व्यक्त भिन्‍न-भिन्‍न शरीर में भिन्‍न- 
भिन्‍न होने के कारण अवयव से युक्त है। व्यक्त जीवात्मा के स्वभाव के 
अनुरूप होता है। इसलिए उसे परतंत्र कहा गया है। विपरीत” पद 
हेतुमद्‌ को लक्ष्य करके कहा गया हैँ। अव्यक्त हेतुमत्‌ के विपरीत अहेतुमत्‌ 
है अर्थात्‌ अव्यक्त का कोई कारण नहीं है, जो उप्ते उत्पन्न कर सके | 
कारिका में हेतुमत्‌ ब्यक्त की उपलब्धि की ब्याख्या करता है तथ। अनित्यादि 
ब्यक्त के लक्षण कहे गये हैं । 


विशेष-व्याख्याकारों की दृष्टि में इस कारिका का आशय यह है कि 
व्यक्त हेतुमतू, अनित्य, अव्यापि, सक्रिय, अनेक, आश्रित लिंग अवयव से 
युक्त परतंत्र है तथा अव्यक्त इसके विपरीत अह्ेतुमत्‌, नित्य, व्यापि, निष्क्रिय, 
एक, अनाश्रित अलिग, निरवयव एवं स्वतंत्र है। आचार्य माठर' एवं 
गौड़पाद ने अव्यापि का अर्थ असर्वंगेत तथा जयमंगलाकार ने" प्रादेशिक 
किया है। सक्रिय पद का अर्थ मह॒दादि का सूक्ष्म” शरीर के आश्रित संमरण 
रूप में किया गया है। अनेक काएँ अर्थ माठर, गौड़पाद तथा जयमंगला- 
कार मह॒दादि इस कार्य रूप किया है। वाचस्पतिमिश्र ने प्रति पुरुष भिन्‍न 
तथा नारायणतीथ ने सर्ग भेद से भिन्‍त रूप वाला किया है। आश्वित का 





१. अव्यापि असवेगतम । म.ठर० गौ० 

२. अव्यापि व्यक्तं प्रादेशिकमित्यथें: । जय ७ 

३. यस्मात्संसरणकाले मह॒दादि कार्य सुक्ष्मशरीरमाश्रित्य संसरति तस्मात्सक्रियम्‌ । 
माठर०७ 

४. बहुविधं त्रयोविशति प्रकारकम्‌-माठर० 
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अर्थ यह किया गया है कि जो जिससे उत्पन्न होता है वह उसके आश्रित 
रहता है। लिंग का अर्थ माठर, गौड़पाद आदि ने लय युक्त, वाचस्पति ने 
प्रधान के अनुमान में हेतु तथा नारायणतीर्थ ने ज्ञापक चिह्न किया है। 
वाचस्पतिमिश्र' का कहना है कि प्रधान पुरुष के अनुमान में लिंग बनता 
है। आचार्य माठर*, गौड़पाद, जयमंगलाकार ने शब्द, रूप, रस, स्परशों, 
गंध को अवयव कहा है। वाचस्पतिमिश्र ने पृथिव्यादि से संयुक्त होना 
तथा नारायणतीर्थ ने गुण अर्थ किया है। परतंत्र का अर्थ अपने कारण के 
अधीन होना किया गया है। आचायें माठरः ने सबका कारण होने से 
प्रकृति को स्वतंत्र कहा है। ननन्‍्दलाल सिनहा ने परतंत्र का $ए०णता।बार 
तथा स्वतंत्र का 5०7:ः०४८ अनुवाद किया है। 

टिप्पणी --व्याख्याकारों ने “विपरीतम्‌' पद के स्वारस्य को नहीं समझा 
है। अनित्यादि पद हेतुमत्‌ के आश्रित हैं। प्रक्ृति को किसी प्रकार भी 
निष्क्रिय नहीं कहा जा सकता। व्याख्याकारों ने प्रकृति को जिस रूप में 
स्वतंत्र कहा है, उससे सांख्य दर्शन में अनेक श्रान्तियाँ उत्पन्न हो गयी हैं । 
वाचस्पतिमिश्र का यह कथन नितानन्‍्त असंगत है कि प्रधान पुरुष की सत्ता में 
लिंग बनता है। ह क्‍ 

पू्र्वकारिका में व्यक्त और अव्यक्त के परस्पर वैधर्म्य का प्रतिपादन 
किया गया। अब व्यक्त प्रधान का स्वरूप क्‍या है ? कौन इनके अनुरूप हैं ? 
तथा कौन इनके विपरीत है, कहते हैं-- 


त्रिशुणममविवेकिविषयः सामान्यमचेतन प्रसवधर्मि । 
व्यक्तं तथा प्रधान वहिपरीतस्तथा च पुमान्‌ |!११।। 
अनुवाद-व्यक्त तथा प्रधान दोनों त्रिगुणात्मक है। इसलिए अविवेकि, 
विषय, सामान्य, अचेतन तथा प्रसवधरमि हैं। वह त्रिग्रुण के विपरीत है तथा 
पुमान्‌ उसके अनुरूप । 
व्याख्या -त्रिगुण व्यक्त तथा प्रधान का स्वरूप है, अविवेक्यादि धम हैं । 
अविवेकि से तात्पय॑ है सम्पृक्त अर्थात्‌ जिसका प्रथक्‌ रूप में विवेचन न हो 


सके । विषय का अर्थ है जो गृहीत हो, सामान्‍य का अर्थ है सर्वे साधारण । 
व्यक्त तथा प्रधान सर्वेसाधारण द्वारा गृहीत हैं क्योंकि सभी प्राणियों की प्रवृत्ति 


१. प्रधान तु न प्रधानस्य लिजुम्‌ पुरुषस्य लिज़मू, भवदपीति भाव:। सां० कौ० 
२. एछशब्दस्पर्श रसख्पर्गंधाद्यवययव सम्पन्न व्यक्त । माठर० गौ० जय ० 
३. स्वतंत्र सर्वोत्पत्ति कारणत्वात्‌ । माठर० 
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त्रिगुणात्मक है। व्यक्त तथा प्रधान त्रिगुणात्मक होने से अचेतन इस अर्थ में 
हैं कि वे स्वतः प्रकाशित नहीं होते । पुरुष के संयोग से व्यक्त तथा प्रधान में 
चेतनता आती है। प्रसवधरमि का तात्पर्य है प्रसव करना धर्म हो जिसका 
अर्थात्‌ व्यक्त तथा प्रधान त्रिगुणात्मक होने के कारण नाना प्रकार के भावों 
को अभिव्यक्त करते रहते हैं। 'तद्दिपरीत' का अर्थ है वह त्रिगुण के विपरीत 
है। सांख्यशास्त्र में त्रिगुण से भिन्‍न कुछ भी नहीं है, उससे भिन्न था परे 
केवल पुरुष ही हो सकता है, जिसे अगुण कहा गया है। “च' पद पुरुष को 
पुमान्‌' से पृथक करता है। पुमान्‌? का अर्थ है मनुष्य या मानव जाति । यह 
पुरुष रूप में पुलिग का बोधक है। इस प्रकार पुरुष त्रिग्रुण से परे है तथा 
पुमान्‌ त्रिगुण के अनुरूप । यहां व्यक्त के साथ अव्यक्त क्यों नहीं आया 
प्रधान ही क्यों प्रयुक्त है जबकि दोनों त्रिगुणात्मक हैं। यह विचारणीय है । 
अव्यक्त प्राणियों के मूल प्रवत्ति का बोधक है तो प्रधान का सम्बन्ध उस 
मनुष्य से है जिसे ज्ञान! उत्पन्न होना है। ज्ञानी मनुष्य को ही सांख्य- 
कारिका में पुमानत्‌ कहा गया है। प्रक्ृत कारिका में व्यक्त, प्रधान, पुरुष तथा 
पुमात्‌ चारों का निरुषण किया गया है। ६०वीं कारिका में भी पुरुष के 
साथ पुमाच्‌ पद आया है। 


विशेष-व्याख्याका रों ने व्यक्त तथा प्रधान के स्वरूप और धर्म को एक 

ही रूप में समझा है तथा पुमान्‌ को पुरुष का वाचक माना है। चूँकि व्यक्त 
तथा प्रधान त्रिगुणात्मक, अविवेकि, विषय, सामान्य, अचेतन तथा प्रसवधर्मि 
कहे गये हैं इसलिए पुमान्‌ इनके विपरीत अग्रुण, विवेकी, अविषय, असामान्य 
चेतन तथा अप्रसवधरमि होगा। 'तद! का अथे व्याख्याकारों ने ताभ्यां* 
( व्यक्त-प्रधानरूप ) किया है तथा च पुमाच्‌ की ब्याख्या में माठरः तथा 
गौड़पाद ने प्रकृति की भांति पुमान्‌ को अहेतुमत्‌, नित्य, व्यापी, निष्क्रिय, 


१. छू० उ० १।४३, मु० उ७ २॥१।५, हबवे० उ० ४।२, ५।१० 
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२. ताम्यां त्यक्ता त्यक्ताभ्यां विपरोत: | माठर, गौं० ज० 

३. तथाहि बहेतुमान्नित्यों व्यापी निष्क्रिय एकोआवाश्वितो5छिज्धो निरवयव: 
स्वतन्त्र इति, माठर० गौ० 


( ११५ ) 


एक अनाश्रित अलिंग निरवयव तथा स्वतंत्र कहा है। जयमंगलाकार ! 
वाचंस्पतिमिश्र ने व्यक्त के सदृश पुरुष को अनेक कहा है तथा च पुमान्‌ का 
अर्थ राधानाथ पूखन ने इस प्रकार किया है -7॥8 ०४४०7 तथा च्‌ ॥॥ 
ककवाहंदा: 45 8 ए35०, 06 गहक्षाओाई ० ज्रांजा 8 0 शांति शंक्षाताड़ 
8] (8६ 88 9607 840 200४४. ?. $ + | 

टिप्पणी -पुमान्‌ का अर्थ चिद्रूप पुरुष कभी नहीं हो सकता। पुरुष 
व्यक्त और प्रधान के सदश तथा विपरीत है--यह कथन अपने आप में 
भ्रमोत्पादक है। 

पूर्वेकारिका में त्रियुण शब्द पठित हुआ है। इन ग्रुणों का स्वरूप लक्षण 
एवं प्रयोजन कया है, कहते हैं-- 


प्रीत्यप्रीतिविषादात्मका। प्रकाशग्रवृत्तिनियमार्थाः । 
अन्योन्यामि मवाश्रयजनन मिथुनवृत्तयश्च गुणा३ ॥|१२॥: 


अनुवाद--सत्त्व, रंजेस और तमंस्‌ ये तीनों गुण प्रीति, अप्रीति एवं 
विषादात्मक होते हैं। प्रकाशन, प्रवर्तत तथा नियमंन इनके प्रयोजन यो 
कार्य हैं। ये परस्पर एक दूसरे का अभिभव करने वाले, आश्रय बनने- वाले 
आपस में संयोग स्वभाव वाले अर्थात्‌ सहचारी होते हैं । द 


व्याख्या--प्रीति का अर्थ है चित्त में मानसिक तृप्ति की अनुभूति, मान- 
सिख सुख, सोमनस्य । अप्रीति का अर्थ है मानसिक अतृप्ति, दौम॑नस्य । 
विषाद का अथे है शिथिलूता, दौवेल्य । साधारणतया प्रीति, अप्रीति- तथा 
विषाद से सुख, दुःख, मोह, अर्थ लिया जाता है। वास्तव में ये सुख-दुःख 
मोह के लक्षण हैं । जब सत्त्व गुण उत्कट होता है, तब रजोगुण एवं तमो- 
गुण को अभिभूत कर वह प्रीति एवं प्रकाश रूप में अवस्थित होता है। इसी 
प्रकार रजोगुण तथा तमोगुण के लिए भी है, जिसकी ,क्रिया जिस पर 
अवलम्बित या निर्भर होती है, वह उसका आश्रय कहा जाता है । सत्त्वगुंण, 
रजस्‌ और तमस्‌ के क्रमशः प्रवर्तेत एवं नियमन कार्यों के आश्रय से ही 
प्रकाशन का कार्य करता है। इसी प्रकार रजस्‌ तथा तमस्‌ के लिए भी हैं । 
तीनों गुण एक दूसरे की उत्पत्ति करने वाले हैं अर्थात्‌ तीनों में से प्रत्येक 
अन्य दोनों की अपेक्षा रखते हुए परिणाम उत्पन्न करते हैं। ये गुण परस्पर 
अपृथक रूप में रहते हैं, इसलिए इन्हें सहचारी कहा गया है । 


१. अनेक व्यक्तं पुरुषो3नेक: बहुत्वात्‌ । जय ० 
२. प्रीति: सुखलक्षणत्वात्‌ अप्रीति: दुखलक्षणत्वात्‌ विषाद: मोह लक्षणत्वात्‌ । माठर० 


( ११६ ) 


विशेष--वाचस्पति मिश्र ने गुण का अर्थ दूसरों के लिए होना किया है। 
गौड़पाद ने अर्थ पद को सामथ्यं का बोधक कहा हैं। आचार्य माठर", गौड़- 
पाद, जयमंगलाकार ने वृत्तिपद का वाचस्पतिमिश्र तथा नारायणतीर्थ की 
भाँति अभिभव, आश्रय इत्यादि प्रत्येक के अन्त में न जोड़कर इन्हीं पदों की 
अन्योन्य' पद के साथ स्व्रतंत्र अर्थ किया है। आचार्य माठर एवं गौड़पाद 
के अनुसार वृत्ति का अर्थ, परस्पर विद्यमान रहना तथा जयमंगलाकार के 
अनुसार सुखादि रूप में परिणत होना है। आचायें माठर"* ने तीनों के 
पारस्परिक आश्रय होने का बड़ा ही सुन्दर दृष्टान्त दिया है। जैसे-तिरदे 
खड़े किये गये तीनो दण्डों या खम्भों पर आश्वित घट किसी एक पर आश्रित 
नहीं रह सकता और घट को अपने-अपने ऊपर सम्भालने के कार्य में तीनों 
में से प्रत्येक दोनों की सहायता की अपेक्षा रखता है, उसी प्रकार तीनों गुण 
भी अपने-अपने कार्य में अन्य दोनों सहायता की अपेक्षा रखते हैं। सुवर्ण 
सप्तति शास्त्र तथा जयमंगला में भी यह दृष्टान्त मिलता है। गुणों के 
अन्योत््य मिथुन वृति की व्याख्या के समर्थन में व्याख्याकारों ने देवी भागवत . 
के एक इलोक को उद्धृत किया है। 


गुणों की “अन्योन्यवृत्तय:' पद की व्याख्या में आचार्यों ने एक सुन्दर 
सुशील स्त्री का दृष्टान्त दिया है। जैसे--एक सुन्दर सुशील स्त्री अपने पति 
के लिये आनन्ददायिनी, सौतों के लिये दुःखदायिनी और उन व्यक्तियों के 
लिये जो उसे चाहते हैं किन्तु प्राप्त नहीं कर सकते, वही मोह उत्पन्न करने 
वाली होती है। 


टिप्पणो--प्रकृत कारिका का वर्ण्यं विषय 'सत्त्वरजस्तमस्‌' के पारस्परिक 
सम्बन्ध की व्याख्या करना है। इन गुणों का कोई भौतिक रूप नहीं है। 
ये मनोभाव हैं जो परस्पर सदा, सवेदा और हमेशा सम्पृक्त रूप में रहते 
हैं। अन्योन्यवृत्ति भी एक गुण व्यापार है--इसे संगत नहीं कहा जा 
सकता है । 


१. अन्योउत्याभिमवाइच, अन्योजत्याश्रयाइच, अन्योध्णजननाश्च अन्योहत्यसिथुताश्च 
न्‍्योन्यबृत्तयमरच । मा० गौ० 


२. त्रिदण्ड विष्टम्भवदमी वेदितव्या । माठरबृत्ति 
३. रजसो मिथुनसत्त्वं सत्त्वस्य मिथुन रज:। 
उभयो: सत्वरजतोमिथुनं तम उच्चते। दे० भा० ३॥५० 


( १९७ ) 


प्रकाशन प्रवर्तन तथा नियमन ग्रुणों के कार्य हैं। उन गुणों के नांम क्यों 
हैं? तथा वे किस प्रयोजन के लिये किस रूप में प्रवत्त होते हैं ? कहते हैं-- 


धत्वएं:ं लघु प्रकाशकमिश्मुपष्टम्मक चले च रजः । 
(5 
गुरु वरणकमेव तमः अ्रदीपवच्चाथतों ब्त्तिः ||१३॥ 


अनुवाद --सत्त्व हल्का अतएव प्रकाशक, रजस्‌ उत्तेजक अतएव प्रव॒ृत्तिशील 
तथा तमस्‌ ही भारी अतएवं अवरोधक माना गया है। एक ही प्रयोजन की 
सिद्धि के लिए तीनों ही प्रदीप के समान मिलकर कारय॑ करते हैं । 


व्याख्या--जब सत्त्वगुण की अधिकता होती है तब शरीर हल्का हो जाता 
है। बुद्धि विषय प्रकाशन में समर्थ रहती है, चित्त प्रसन्‍न हो जाता है। 
रजोगुण की अधिकता में शरीर उत्तेजक हो उठता है। प्रवृत्ति चचल हो 
जाती है, मानसिक अतृप्ति होती है। तमोगुण की अधिकता में शरीर 
भारी हो जाता है। बुद्धि के प्रकाशन में अवरोध होता है तथा मानसिक 
शिथिलकता आ जाती है। जैसे दीपक में रूईं, अग्नि और तैल--ये परस्पर 
विरोधी स्वभाव वाले पदार्थ एक साथ मिलकर दूसरे पदार्थों को प्रकाशित 
करने में समर्थ होते हैं। उसी प्रकार सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌-गुण परस्पर 
विरुद्ध स्व भाव के होते हुए भी जीवात्मा के भोंग एवं अपवर्ग रूप प्रयोजन 
की सिद्धि के लिए मिलकर कार्य करते हैं । द 


विशेष--वाचस्पतिमिश्र ने सत्त्वगुण के प्रकाशन रूप कार्य की ब्याख्या में 
वैज्ञानिक दृष्टान्त दिया है--सांख्याचार्यो के द्वारा सत्त्व ही हल्का अतएव 
प्रकाशकारी माना गया हैं। इनमें रूघुता या हल्कापन जो गुरुता या भारी- 
पन का विरोधी है, वस्तुओं के उध्वेगमन में कारण बनता है। इसी गुण के 
कारण अग्नि की ज्वालाएँ ऊपर को उठती हैं। यही हल्कापन किसी-किसी 
के तियग्गमन का कारण बनता है। जैसे वायु के तियेग्गमन का । गुणों के 
परस्पर विरोधी स्वभाव की व्याख्या के समर्थन ने उन्होंने आयुर्वेद* शास्त्र 
का सहारा लिया है। अर्थेतः पद का अर्थ माठर ने कार्यवशात्‌ गौड़पाद 
ने वृत्ति तथा जयमंगछाकार एवं वाचस्पतिमिश्र ने 'पुरुषार्थतः” किया है। 
श्री एस० सूर्यनारायण शास्त्री ने मुडुम्बनरसिह स्वामी शास्त्री की अप्रका- 
शित कृति सांख्यतरुवसन्त का एक दुृष्टान्त इस सम्बन्ध में उद्धत किया 


१. यथा च बातपित्तइलेषमाण: परस्परविरोधिन: शरीरधारणलक्षण-कार्य-कारिण: 
सां०» त० कौ७० 


( ११4 ) 


है। जिस प्रकार तेल-बत्ती और वह्नि से दीप प्रज्वलित होता है उसौ प्रकार 
तीनों गुण से आन्तर और वाह्मकरण प्रज्वलित होते रहते हैं। 
टिप्पणी--आधुनिक विज्ञान के संदर्भ में त्रिगुण सिद्धान्त का स्वरूप 
अनुसंधेय है।..... 
ग्यारहवीं कारिका में व्यक्त एवं प्रधान को त्रिगुणात्मकं कहा गया तथा 
अविवेक्यादि धर्मों की भी चर्चा की गई | कहीं स्वरूप और धर्म को पाठक 
एक न समझ ले इसका निराकरण करने तथा व्यक्त एवं प्रधान की तरह 
अव्यक्त भी त्रिगुणात्मक है। इसे सिद्ध करने के उद्दे य से अगली कारिका 
प्रवत्त हुई है-- 
अविवेक्यादेः सिद्धि; त्रेंगुण्यारत्ताद्विपययेज्भावात्‌ । 
कारणगुणात्मकत्बात्कायस्याव्यक्तमपि. सिद्धम्न ||१४।। 


अनुवाद--त्रिगुणात्मकता से अविवेक्यादि धर्मों की सिद्धि होती है। 
उस त्रिगुंण से भिन्न का अभाव होने से कार्य के कारण गुणों से युक्त होने 
सें अंब्यंक्त की भी सिद्धि होती है। द 
व्याख्या--कार्य व्यक्त है और कारण अव्यक्त । सांख्य में कारण कार्य से 
सूक्ष्म है। : व्यक्त रूप कार्य से अव्यक्त रूप कारण सूक्ष्म है। व्यक्त त्रिगुणा- 
त्मक है। जो त्रिगुणात्मक होगा वह अविवेक्यादि धर्मों से युक्त होगा । इस 
जगत में त्रिगुण से परे कुछ भी नहीं है। संभी प्राणियों की प्रवृत्ति त्रिगुणात्मक 
है.।. कार्य ब्यक्त जो त्रिगुणात्मक है कारण. रूप अव्यक्त के गुणों से युक्त 
है ।...इसलिए व्यक्त. तथा प्रधान की- तरह. अव्यक्त का त्रिगुणात्मक होना 
सिद्ध होता है। हि 
विशेष--आचाय माठर ने “अविवेक्यादि: सिद्ध: त्रेगण्यात्‌' का अर्थ इस 
प्रकार किया है--जो त्रिगुण है वह अविविक्त है, जो अविविक्त है वह 
विषय. है, जो विषय है वह सामान्य है, जो सामान्य है वह अचेतन है जो 
चेतत है वह प्रसवधाम है। जयमंगलाकार के मत में गण ही अविवेकि 
गीग्य, सामान्य, अचेतन तथा प्रसवधम है। “तहिपर्ययाभावात्‌' की व्याख्या 
में आचार्य मांठर तथा गौड़पाद ने तन्तु-पट के सम्बन्ध के आधार पर यह 
सिद्ध किया है कि ब्यक्त तथा अब्यक्त भिन्न नहीं हैं। अन्य ब्याख्याकारों? 


१७२- अविवेक्यादि: सिद्ध: माठर० गो० यु० ज० 


३, नहि निगु स्य पुरुषस्याविवेक्यादि) सम्भवति । जय० 
यस्माद गुणविपयेय: क्षेत्रज्षः | यु० । 
अविवेक्यादि विपयंये पुरुषे त्रैगुण्पाभाव।त्‌ । सां० त० कौ० 
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ने उक्त पद का अये त्रिद्र प पुरुष किया हैं क्योंकि उसमें त्रिगणं का अभाव 
हैं। अन्तिम पद के समर्थत में आचायें माठर' निम्ब और द्वाक्षा तथा 
अब्य व्याख्याकारों तन्तु-पठ का दृष्टान्त दिया है तथा कार्य को कारण गुणों 
से युक्त कहा है । 

टिप्पणी--प्रकृत कारिका में अव्यक्त की सत्ता नहीं सिद्ध की गयी है । 
अपितु अव्यक्त का त्रिगुणत्व रूप सिद्ध किया गया है। इस कारिका का पुरुष- 
तत्त्व से कोई सम्बन्ध नहीं है, जैसा कि वाचस्पतिमिश्र तथा अन्य आचार्यों 
ने किया है। 

अव्यक्त का त्रिगुणात्मक होना सिद्ध हुआ। जगत्‌ में नानात्व का आधार 
त्रिगुण है। विभिन्न प्रकार के प्राणी अपने शारीरिक संघटन के अनुरूप जगत 
में व्यवहार करते हैं। उसका कारण उस देह विशेष की प्रकृति है जिसे 
अव्यक्त कहा गया है । अव्यक्त ही सत्व रसज्‌ तमस्‌ के साथ एकैक गुण 
की प्रधानता से देव, मानुष, तियँक्‌ योनियों में विभिन्न रूपों में भाषता है । 
इसी आशय की अगली दो कारिकाओं में कहते हैं-- 


भेदानां परिमाणात्पप्रन्वयाच्छक्तितः प्रवृत्तेश्च | 
कारणकाय वि पागादविभागाद इवरूप्पस्प ।१५॥ 
कारणपस्त्यव्यक्तम प्रवतते त्रियुणतः सम्मुदयाच्च । 
परिणामतः सलिलबत्‌ प्रतिप्रतिगुणाश्रयविशेषात्‌ ।!१६॥ 
अनुवाद--भेदों के परिमित होने से, उनके समन्वय से, अपनी शक्ति के 


अनुरूप प्रवृत्त होने से, कारण और कार्य में भेद होने से, सम्पूर्ण विहृव में 
कारण एवं कार्य में एकरूपता होने से अव्यक्त की कारण रूप में सत्ता सिद्ध 
होती है । 

अव्यक्त में तीनों गुणों के मिश्वित रूप से रहते हुए, उनकी अरकूग-अलग 
प्रधानता के आश्रय से जल की तरह परिणाम होता रहता है। 

व्याख्या--आठवीं कारिका में मह॒दादि कार्यों से प्रक्रंति की सत्ता सिद्ध 
की गयी है। ग्यारहवीं कारिका में व्यक्त तथा प्रधान को त्रिग्रुणात्मक बताते 
हुए चौदहवीं कारिका में व्यक्त के कारण रूप अव्यकत को त्रिगुणात्मक सिद्ध 


१. यथा कु निम्बब॒क्षात्‌ कटुरेव रसोभवति मधुराच्च मधुरो द्राक्षादिरस:। माठर० 
कार्यहि कारण गुणात्मकं दृष्ड यथा तन्त्वादिगुणात्मकं पदादि |... साँ० त० कौ० 


( १२० ) 


किया गया है। इस प्रकार ब्यक्त, प्रधान तथा अव्यक्त तीनों त्रिगुणात्मक 
सिद्ध हुए । मह॒दादि कार्य और व्यक्त के सूक्ष्म भेंद को दशवीं कारिका में 
स्पष्ट किया जा चुका है। प्रकृत कारिका में व्यक्त के आधार पर अव्यक्त 
सत्ता सिद्ध की गयी, जिसमें पाँच सबल हेतुओं को उपस्थित किया गया है-- 


प्रथम हेतु है--भेदानां परिमाणात्‌' व्यक्त को सावयव कहा गया है 
अर्थात्‌ व्यक्त भेद से युक्त होते हैं। व्यक्त का स्वरूप भिन्न-भिन्न शरीरों में 
भिन्न-भिन्न हुआ करता है। जीवात्मा जिस शरीर को धारण करता है, 
व्यक्त उसी की परिधि के अन्दर रहते हैं। मनुष्य की वृत्तियाँ कुत्ते में नहीं 
आ सकतीं । इसका क्या कारण है? प्राणियों की प्रकृति या अव्यक्त ? 

- द्वितीय हेतु है--भेदानां समन्‍्वयात्‌” समन्वय का अर्थ है एकजातीयता 
एकरूपता। श्राणियों के क्रिया-कछापों को देखकर हम समझ जाते हैं कि 
यह प्राणी किस जातिका है। यह पशु है, पक्षी है या मनुष्य । इस प्रकार की 
एक जातीयता का बोध जिसके द्वारा होता है वह अव्यक्त है । 

तृतीय हेतु है-- भिद्वानां शक्तितः प्रवृत्तेश्च' व्यक्त रूप भेद जिस शक्ति से 
स्वव्यापार में प्रवृत्त होते हैं-उनमें यह क्षमता या प्रवृत्ति जिस शक्ति के 
द्वारा सचालित होती हैं, वह अव्यक्त है। साँप और नेवले में स्वत: विरोध 
क्यों होता है ? मनुष्य ज्ञान की खोज में क्‍यों प्रवृत्त होता है ? इन सबका 
कारण उसकी प्रकृति या स्वभाव है। द | क्‍ 

चतुर्थ हेतु है--'कारण कार्य विभागाद” व्यक्त कार्य है और अव्यक्त 
कारण व्यक्त हेतुमत्‌ है अव्यक्त अहेतुमत्‌ । यदि अव्यक्त का भी कारण 
अवन्ति किया जाय॑ तो अनवस्था प्रसंग आ जायेगा । तात्पय॑ यह है कि 
अव्यक्त से परे कोई शक्ति नहीं है जो सम्पूर्ण जगत्‌ को व्याप्त कर सके । 
उपयुक्त तोनों हेतुओं के साथ 'भेदानां' पद जुड़ा हुआ है। द 

__ पन्‍चम ओर अन्तिम हेतु हँ--'अविभागाद्वैश्वरूप्यस्थ' अतः सृष्टिवैविध्य 
ही विश्व रूप हैं। अव्यक्त तथा व्यक्त में भेद है। परन्तु सारभौम रूप में 
दोनों में अभेद है। सम्पूर्ण जगत्‌ त्रिगुणात्मक है तथा व्यक्त एवं अब्यक्त भी 
बिंगुणात्मक है। _ 

 जगत्‌ में नानात्व का आधार त्रिगुण है जो अब्यक्त का स्वरूप हैं । सभी 
प्राणी अपने-अपने शरीर के अनुरूप ही आचरण करते हैं यदि ऐसा न हो 
तो सृष्टि व्यवस्था का अपलाप हो जायेगा तथा सारा विज्ञान शिथिरू हों 
जायेगा। यहाँ इस बात पर विशेष बल दिया गया है कि प्राणियों की प्रवृत्ति 
का कोई उत्प्रेरक तत्त्व (ईव्वरादि) सांख्यशास्त्र को. स्वीकृत नहीं है।. 


अव्यक्त एक है। उसके विभिन्‍न परिणाम केसे होते हैं-इसीको सोलहवीं 
कारिका में बतछाया जा रहा है। अब्यक्त त्रिगुणात्मक है। ये तीनों गुण 
परस्पर मिश्रित रूप में रहते हैँ---पृथक्‌ रूप में नहीं रह सकते। एक गुण 
के उत्कट होने से शेष दो गुण अभिभूत हो जाते हैं। परन्तु वे परस्पर एक 
दूसरे के आश्रय एवं सहचारी रूप में बने रहते हैं। यह परिणाम जल की 
तरह होता है | जेसि--जल जिस वतन में रखा जाता है उसी आकार का हो 
जाता है। वैसे ही जीवात्मा जिस शरीर को धारण करता है उसकी उसी के 
अनुरूप प्रवृत्ति हो जाती है। देवयोनि में जाने पर देवत्व जैसी सत्व प्रधान, 
मानवयोनि में जाने पर तदनुरूप रजस्‌ प्रधान तथा तियंकयोनि में तद्गप 
तमस्‌ प्रधान प्रवृति हो जाती है। इस प्रकार अव्यक्त एक होते हुए भी अनेक 
रूपों में परिणित होता हुआ प्रवृत्त होता है। इस नानात्व का आधार त्रिगुण 
भेद है। 

विशेष -ब्याख्याकारों ने ब्यक्त और कायें को एकार्थेंक माना है तथा 
मह॒दादि कार्यो' के आधार पर प्रकृति की सत्ता सिद्ध की है। प्रथम पद 
भेदानां परिमाणात्‌! का अर्थ आचार्यो ने इस प्रकार किया है--महदादि 
परिमित है। अतएव उनका कारण कोई अवश्य होगा, जिससे ये कार्य उत्पन्न 
होते हैं। वह कारण प्रकृति है।' आचार्यों की दृष्टि में भिन्‍नों की समानता 
ही समन्वय है। जैसे -मिट्टी, सोचा आदि कारणों से सम्बद्ध घट, मुकुट रूप 
कार्य, मिट्टी, सुवर्ण आदि कारण वाले होते हैं। उसी प्रकार मह॒दादि 
त्रिगुणात्मक कार्य का कारण त्रिगरुण रूप प्रकृति अवश्य है। 'शक्तितः 
प्रवत्तेश्च' की ब्याख्या आचार्यों ने इस प्रकार की है--कारण की शक्ति से 
ही कार्य प्रवृत्त होते हैं। उस शक्ति का जो सञ्चालक है, वह प्रकृति है। 
'कारणकायेविभागाद' पद की व्याख्या में आचार्य माठर ने कारणरूप 
मृत्पिण्ड तथा कार्यरूप घट के सामर्थ्य भेद की चर्चा की है। वाचस्पति- 
मिश्र" का कथन है कि जिस प्रकार कम शरीर में विद्यमान अंगों के बाहर 
निकलने पर यह कूर्म का शरीर है और ये इसके अंग हैं--इस प्रकार की 
पृथक्‌ प्रतीति होती है। इसी रूप में सत्‌ पृथ्वी आदि कार्य स्व कारण तन्पम्नात्र 
से प्रकट होने पर पृथक्‌ प्रतीत होते हैं। तन्मात्र अहंकार से, अहंकार महत्‌ 


( १२१ ) 





१. एवं व्यक्त परिमितस्‌ । एवमेलत्‌ परिमितं व्यक्तं दृष्ट्वाउनु मानेन । 
साधयोमो5ल्‍त्यस्थ कारण प्रधान यद्व्यक्तं परिमितुमुत्पादयति | माठर० 

२. तथा च यथा कूर्मशरोरे सच्त्ये वाज़ानि तिःसरन्ति विभज्यन्ते इदं कर्म शरीर, 
एतान्येतस्थाज़ानि इति । सां० त० कौ० का 
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से तथा महत्‌ प्रकृति से प्रथक्‌ प्रतीत होता है। अन्तिम पद की व्याडुया 
आचार्य माठर ने इस प्रकार की है--विश्व रूप का होना ही 'वेश्वरूप' 
है। उसके अविभाग से भी सिद्ध है कि प्रधान है । त्रेलोक्य पञचमह/भतों में, 
महाभूत तन्मात्र में, तन्मात्र एकादशेन्द्रिय अहंकार में, अहंकार महत्‌ में, 
महत्‌ प्रकृति में-/-इस* प्रकार प्रलयकाल में तीनों लोक प्रधान में लीन हो 
जाते हैं। जयमंगलाकार* का कथन है कि ईश्वर में निभभुण होने से छीन 
नहीं हुआ जा सकता । परम्परागत सभी व्याख्याकारों ने आचार्य माठर का 
का ही अनुसरण किया है। 

अगली कारिका की व्याख्या में आचाये माठर ने सलिलवत्‌ परिणाम 
को बड़ा ही सुन्दर ढंग से समझाया है। जैसे --आकाश से एक ही प्रकार 
का जल गिरता है, परन्तु पृथ्वी पर आकर भिन्न भिन्‍न पदार्थों से प्िन्‍्न 
भिन्न प्रकार का हो जाता है। उसी प्रकार ये तीन लोक प्रकृति से उत्पन्न 
होकर गुणों की विषमता के कारण भिन्‍्त-भिन्‍न रूप में दिखाई देता है । 
सभी आचार्यों ने माठर के आशय को ही ग्रहण किया है। 


 थ्ष्षणी -कार्य तथा व्यक्त एक नहीं हो सकते । प्रकृति की सत्ता आठवीं 
कारिका में सिद्ध की जा चुकी है। पुनः उसकी आवृत्ति अनावश्यक प्रतीत 
होती है। प्रकृति, अव्यक्त तथा प्रधान दे का सांख्यकारिका में अपना 
विशिष्ट रहस्य है यद्यपि वे तात्त्विक रूप में एक हैं। सतृकार्यवाद के प्रतिष्ठित 
हो जाने पर सृष्टि एवं प्रढदय का निरूपण निष्प्रयोजन प्रतीत होता है। 
सलिलवत्‌ परिणाम की व्याख्या संतोष जनक नहीं है क्योंकि इसमें भू 
विकार ही मुख्य कारण बनता है, त्रिगुण भेद नहीं । 
भोग तथा कैवल्य रूप द्विविध पुरुषार्थ जीवात्मा द्वारा ही सिद्ध होते हैं। 
वह जीवात्मा न तो पुरुष है न प्रकृति । बल्कि दोनों का संयोग रूप है। 
इसे ही यहाँ कहा जा रहा है-- 


संघातपराथत्वात्‌ त्रिगुणा दिविपयेयादघिष्टाना त्‌। 
पुरुषो 5 स्ति भोक्ट भावात्‌ कैसा पश्रवृत्तेश्य ।। १७||। 


अनुवाद - शरीर इन्द्रियादि संघात रूप प्रकृति तथा उससे परे त्रिगुणादि 
से भिन्न अधिष्ठानरूप पुरुष ( के संयोग ) से युक्त, भोग तथा कैवल्यरूप 
द्विविध पुरुषार्थों की सिद्धि में भवृत्त जीवात्मा की सत्ता सिद्ध होती है । 


. इत्थं त्रयोलोका: प्रल्यकाले प्रधानेडविभक्ता: । माठर० 
ै. न चेइवरे लगन सम्भवति, तस्य निगुणत्वेन । जय ० 
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व्याख्या --सांख्य में अनुभवकर्ता, भोक्ता न तो पुरुष है न प्रकृति क्‍योंकि 
ये दोनों शरीरधारी प्राणी नहीं हैं। विषय बोध शरीर से सम्बन्धित है। 
अतएव दुःख सुख का भोक्ता जीवात्मा है, जिसे पुरुष प्रकृति संयोग रूप में 
समझा जा सकता है। यह संयोग परम्परा अनाल्‍ज्काल से चली आ रही है। 
दोनों की पृथक्‌ रूप में व्याख्या सम्भव नहीं है। अतएवं कारिकाकार ने जो. 
'संघातपरार्थत्वात्‌' पद रखा है, वह उचित ही है। संघातपरार्थत्वात्‌ पद से 
दोनों (प्रकृति एवं पुरुष) का बोध होता है। इसे संघातत्वात्‌ पराथ्थेत्वात्‌ रूप 
में समझा जा सकता है। संघात जिसका तात्पर्य शारीरिक संघटन से है, से 
प्रकृति का बोध होता है। परार्थत्वात्‌ पद का संबंध पुरुष से है-जो संघात से 
परे अर्थात्‌ असंहत है। अगले पद त्रिगुणादि विपर्ययात्‌ से इसे और पुष्ट कर 
दिया गया है। त्रिगुण के साथ आदि पद आया है, जिसका अर्थ यह 
है कि पुरुष गुण, क्रिया, धर्मव्यापार से परे है। पुरुष को अधिष्ठान.. 
रूप कहा गया है। वह प्राणियों की प्रवृत्ति के प्रकाशन का आधार है। 
भोग तथा कंवल्य की सिद्धि के लिए जीवात्मा प्रवत्त होता है। बिना 
जीवात्मा की सत्ता सिद्ध किये द्विविध पुरुषार्थो की चरिताथंता संभव नहीं । 
अतएव प्रकृत कारिका-का विषय जीवात्मा की सत्ता सिद्ध करना है, जो 
पुरुष-प्रकृति संयोग रूप है। । 

विशेष--प्रकृत कारिका में व्याख्याकारों ने पुरुष की सत्ता सिद्ध की है । 
प्रथम पद 'संवातपरार्थत्वात्‌' के प्रसंग में आचार्य माठर' गौड़पाद का कहना 
है कि संसार में जितने भी संघात पाये जाते हैं, सभी दूसरे के लिए होते हैं । 
संघात संघात के लिए नहीं होता । उसी प्रकार मह॒दादि संघात अपने स्वार्थ 
के लिए. नहीं होते, अपितु दूसरे के प्रयोजन के लिए हैं। वह दूसरा पुरुष है। 
वाचस्पति मिश्र का कहना है कि संघात से संघात का ही अनुमान होता है 
असंहत पुरुष का नहीं । “त्रिगु णादि विपयंयात्‌' का अर्थ आचार्यों ने त्रिगुण 
से भिन्न किया है। पुरुष के” अधिष्ठान रूप की व्याख्या में आचार्यों ने 
रथ ओर सारथी का दुष्टान्त दिया है। डॉ० रामशंकर भट्वाचार्य* ने 


१. एवममी महदादयइचक्षुरादयों न स्वार्था: न च परस्परार्था:, किन्तु परार्था: । 
यहचासो पर: स चात्मा | माठर० द 
२. तस्मात्‌ संघातातन्तरमेव पर गमयेयु:, न त्व संहतमात्मानम्‌ | सां० त० कौ० 
३, तचथेह छोके लद्भुनप्छलवनधावनसमथरश्वैयुक्तो रथ: सारथिनाधिष्ठित: 
प्रवतेते । माठर० 
४. सां० त० को० ( ज्योतिष्मती ) पृ० १४० 
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'अधिष्ठान' का अर्थ नियन्त्रण विशेष किया है। “भोक्तभावात्‌ पद' की 
व्याख्या में आचार्यो ने पुरुष को भोक्ता कहा है। आचार्य माठर' ने 
पुरुष को परमात्मा कहा है जो प्रकृति का भोक्ता है। नारायण तीर्थ ने 
भोक्तृत्व का साक्षित्व * अर्थ किया है। 'कंवल्यार्थ प्रवृत्तेत्च” पद की व्याख्या 
में आचार्य माठर ने केवल यही कहा है कि मोक्ष के लिए प्रधान की प्रवृत्ति 
होती है। युक्तिदीपिकाकार तथा जयमंगलाकार< ने कैवल्य के लिए प्रधान 
की प्रवृत्ति हेतु पुरुष की सत्ता को स्वीकार किया है। वाचस्पति मिश्र* का 
मत है कि शास्त्रों तथा मतिमान महषियों की कैवल्य की चेष्टा होने से यह 
सिद्ध होता है कि बुद्धि इत्यादि से भिन्‍न कोई पुरुष तत्त्व है। 

£प्वणी --पुरुष को सत्ता अनुमान प्रमाण से सिद्ध नहीं हो सकती । 
त्रिगुण से परे चिद्रप पुरुष भोक्तां नहीं हो सकता । भोग एवं कैवल्य जीवात्मा 
के प्रयोजन हैं चिद्रप पुरुष के नहीं । 

पूर्व कारिका में जीवात्मा की सत्ता सिद्ध की गयी। जीवात्मा अनेक हैं। 
उनका अनेकत्व किन-किन आधारों पर प्रतिष्ठित हैं, इसे कहते हैं-- 

जन्म मरणकरणानां प्रतिनियमादयुगपत्पवृत्तेश् । 
पुरुषबहुत्व॑ सिद्ध त्रेगुण्यविपययाच्चेव ||१८॥| 

अनुवाद--जन्म, मरण तथा करणों की व्यवस्था से, एक साथ प्रवृत्ति के 

अभाव से तथां त्रिगुण-भेद से भी जीवात्मा का अनेकत्व सिद्ध होता है। 
“व्याख्या --जीवात्मा की अनेकता की सिद्धि में कारिकाकार ने पाँच 

युक्तियों को उपस्थित किया है -(१) जन्म प्रतिनियम (२) मरण प्रतिनियम 
(३) करण प्रतिनियम (४) अयुगपत्‌ प्रवृत्ति का होना तथा (५) त्रिगुण भेद । 
यहाँ प्रत्येक युक्तियों की व्याख्या की जा रही है-- द 

प्रथम युक्ति है--जन्मनियमात्‌-भावों से अनुरज्जित लिज् का स्थुलभूतों 
से सम्बन्ध ही जन्म है। प्रतिनियम का अर्थ है व्यवस्था । जन्म की व्यवस्था 
के आधार पर प्राणियों को तीन कोटियों में बाँठा जा सकता है। (१ ) जरा- 
१. एवमिद व्यक्ताव्यक्त दुृष्टा साधयामोउस्ल्यसी परमात्मा पुरुष; । 

यस्येदं भोवतुव्यंक्ताव्यक्तं भोग्यभिति । माठर 
२, भोकतृभावादिति साक्षित्वादिव्यथे: सां० चं० 
केवल्यं मोक्ष: तदन्याथंप्रधानस्यषा प्रबुत्ति:। जय०« 


४. तस्मात्‌ कंक्‍ल्यार्थ प्रवृत्तेरागमानाम्‌ महाधियां चास्ति बुद्धयादि व्यतिरिक्त 
आत्मेति सिद्धम्‌ । सां० त० कौ० 
५. जतत। जय० 


पे 
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युज्‌ ( पिण्डज-अण्डज ) (२) स्वेदज तथा (३) उद्भिज्ज । जरायुज्‌ में मनुष्य 
पशु, पक्षी आदि, स्वेदज में खटमऊर, जएँ आदि तथा उद्भिज्ज में लता 
वक्षादि की गणना की जाती है। 


दूसरी युक्ति है--मरणनियमात्‌--गृहीत शरीर का त्याग ही मरण या 
मृत्यु हैं। जो पैदा होता है वह मृत्यु को अवब्य प्राप्त होता है। यहाँ कोई 
अमर नहीं है। परन्तु इसके पीछ भी एक व्यवस्था है। प्रत्येक प्राणी की 
एक आयु सीमा है। चींटी से ब्रह्मा तक यह व्यवस्था लागू होती है। इस 
प्रकार 'मरण प्रतिनियम' के आधार पर प्राणी अनेक हैं । 


तीसरी यूक्ति है--करणशप्रतिनियमात्‌- प्रत्येक जीवात्मा का एक स्वतंत्र 
शारीरिक संघटन है तथा उसी के अनुसार उनमें त्रयोदशकरणों की एक 
व्यवस्था है। इस प्रकार “करणप्रतिनियम' से भी जीवात्मा अनेक हैं । 


चौथी यक्ति है--अयगपत्प्रवत्तेरच जगत में सभी प्राणी अपनी अपनी 
रुचि के अनुसार अभीष्ट की प्राप्ति में प्रवत्त होते हैं। इस प्रकार 'रुचिभेद 
से भी जीवात्मा अनेक हैं । 

पाँचवीं एवं अन्तिम युक्ति है--तिगुणभेद ( त्रैगुण्यविपर्ययात्‌ )--कुछ 
प्राणी सत्त्वगुण की प्रधानता से युक्त होते हैं। जैसे--देवतादि | कुछ रजोगुण 
को प्रधानता से यक्त होते हैं। जेसे-मनुष्य तथा कुछ तमोगुण की प्रधानता से 
युक्त होते हैं। जसे- तियंकयोनि के पशु-पक्षी आदि । 


इस प्रकार उपयुक्त पाँच युक्तियों के आधार पर जीवात्मा का बहुत्व 
सिद्ध होता है। 
विशेष--व्याख्याका रों ने पुरुषबहुत्व के सम्बन्ध में प्रयुक्त प्रथम तीन 
युक्तियों का अर्थ इस प्रकार किया है -यदि पुरुष एक होता तो सभी का 
जन्म साथ ही होता । एक के मरने पर सभी मर जाते, एक के इन्द्रिय 
वैकल्य अर्थात्‌ बहरा, गूगा या अंधा होने पर सभी लोग उसी दशा को प्राप्त 
हो जाते । इस ' सम्बन्ध में आचार्य माठर का विचार कुछ भिन्न है। युक्ति 
दीपिकाकार* ने सृक्ष्म शरीर का संस्कारों के साथ बाह्य शरीर सम्बन्ध को 
१. जन्म नियमादिह केचिन्नीचजन्मान:, केचिन्मध्यमजन्मान:, केचिदृत्कृष्ट जन्मान: । 
मरणे5पिनियमोदृष्ट: मम भ्राता मृती मम पिता न । माठर० 


२. जन्मेति मह॒दादे: युक्ष्मशरीराश्रिव्यतस्य लिगस्यथ यथा संस्कारवाहयेन शरीरेण 
सम्बन्ध: । युक्ति० 
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जन्म कहा है। वाचस्पतिमिश्र' के अनुसार अभिनव शरीर इन्द्रिय, मन, 
अहंकार, बुद्धि एवं वेदता के साथ पुरुष का सम्बन्ध ही जन्म है। 

टिप्पणी >व्याख्याकारों ने पुरुष बहुत्व को प्रतिपादित करने वाली 
युक्तियों का संतोषजनक प्रतिपादन नहीं किया है। वाचस्पतिमिश्र कृत 
जन्म की परिभाषा सांख्य सम्मत नहीं है। युक्तिदी पिकाकार का कथन भी 
संगत नहीं है । 

अब पुरुष का जीवात्मा से भेद बतलाते हैं-- 


तस्माच्च. विषर्यासात्सिद्ं साक्षित्वमस्य पुरुषस्य । 
कैवटप... माध्यस्थ॑ द्रष्ट््वमकत मावथ ।॥॥१४।॥ 
अनुवाद--और उस जीवात्मा से भेद के कारण इस चिद्रय पुरुष का 
साक्षित्व सिद्ध होता है। तथा उसका कैवल्य माध्यस्थ, द्रष्ट्त्व तथा अकर्त्ता- 
पन सिद्ध होता है । 

. व्याख्या--का रिका में तस्मात्‌' पद जीवात्मा के लिये प्रयुक्त हुआ है, 
जिसका बहुत्व पूर्व कारिका में सिद्ध किया गया है। यहाँ विपरीत, विपयेय 
और विपर्यास पदों का स्वारस्य समझना आवश्यक है। विपरीत का अर्थ 
उलटा होता है। जैसे-पूर्व का विपरीत पश्चिम, धर्मे का अधर्म | विपर्यय का 
तात्पय॑ भिन्न होता है। जसे-पुरुष त्रिगुण से भिन्न हैं। विपर्यास का 
अर्थ प्रथक या भिन्न होना ही है, परन्तु इसका प्रयोग दो समान वस्तुओं में 
भेद प्रकट करने के लिए भ्रम के निवारणार्थ होता है। जैसे-रज्जु तथा सर्प 
में भेद बतलाने के लिए शुक्ति तथा रजत में भेद करने के लिए। सांख्य- 
कारिका में जीवात्मा के लिये भी पुरुष पद प्रयुक्त है तथा चिद्रप पुरुष को 
पुरुष पद से ही अभिहित किया गया है। कहीं दोनों के समझने में भ्रम न 
हो जाय इसलिए उनमें भेद रूप विपर्यास का प्रयोग हुआ है। श्रुति" तथा 
स्मृति” इस विषय में प्रमाण हैं। साक्षित्व से पुरुष के चिंद्रपष का बोध होता 


१, निकायविशिष्टाभिरपूवां भिर्देहिन्द्रिय मनो5हुंका रबुद्धिवेदना भि: पुरुषस्याभि सम्बन्धों 
जन्म | सा० त० कौ० द 
२. द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान वृक्ष परिषस्वजाते । 
तयो रन्य: पिप्पलं स्वाद्वत्यनश्नन्नन्यों अभिचाक्शीति । 
द ऋ० १।१६४।२०, मु० उ० ३।१।१, दवे० उ० ४।६ 
३, द्वाविभों पुरषौ लोके क्षरश्वाक्षर एव च। 
क्षरः सर्वाणि भूतानि कूटस्थो5क्षर उच्यते ॥ गी० १५॥१६ 
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है। केवल्य का अथ सदा स्वरूप में विद्यमान रहना है। पुरुष त्रिगुण से 
परे होने के कारण अखण्ड एवं अपरिणामी है। यही उसका कंवल्य है। 
माध्यस्थ का अर्थ तटसथ है। यह पद पुरुष की असंगतता का बोधक है। इस 
विषय में श्रुति! प्रमाण है। द्रष्ट्त्व का अर्थ है निविकारिता। पुरुष प्रकृति 
की प्रवृत्तियों का प्रकाशक है परन्तु उसमें किसी प्रकार का विकार नहीं 
आता । इसलिए उसे द्रष्टा कहा गया है। निष्क्रिय होने से पुरुष को अकर्त्ता 
कहा गया है। 

विशेष--व्याख्याकारों ने कारिकागत तस्मात्‌ पद को ग्यारहवीं कारिका 
में उक्त तद्‌ पद से सम्बद्ध किया है तथा पुरुष को त्रिगुणादि से भिन्न 
मानकर उसके साक्षित्व रूप की व्याख्या की है। इस विषय में 
वाचस्पति मिश्र*॒ का कथन इस प्रकार है-कारिका में आये हुए 
तस्माच्च' में च' पद पुरुष के “बहुत्व' धर्म के साथ उसके अन्य धर्मो 
का समुच्चय करता है। समीपस्थ अर्थ “इदम्‌' का विषय होता है और 
दूरस्थ अर्थ 'तद' का विषय होता है। इसलिए 'तस्मात्‌' से द्रस्थ त्रिगण- 
मविवेकि इत्यादि ही उपस्थित होता है। आचार्य माठर ने भिक्षका दष्टांत 
देकर पुरुष को साक्षी कहा है। जयमंगलाकार ने साक्षी को उदासीन का 
वाचक कहा है। नारायणतीर्थ ने पुरुष के ज्ञानरुपत्व को साक्षी कहा है। 
केवल्य का अर्थ आचाये माठर एवं गौड़पाद ने पुरुष को त्रिगुण से परे होना 
किया है। गौड़पाद* के मत में देखना और कम न करना ही द्रष्टत्व है। 
जयमंगलाकार" तथा नारायणतीथथ ने पुरुष के चेतन होने से द्रष्टा कहा है। 

टिप्पणी --आचार्यों ने विपर्यासात्‌ पद के सूक्ष्म रहस्य की ओर ध्यान 
नहीं दिया है। वाचस्पति मिश्र का प्रयास सार्थक नहीं है। उनका कौशल 
निष्प्रयोजन प्रतीत होता है। 

अब व्यक्त के साथ पुरुष के संयोग तथा उसके अकतृत्व की ब्याख्या 
करते हैं-- 


तस्मात्तत्संयोगादवेतनं॑ चेतनावदिव लिंगम । 
गणकत त्वेजपि तथा कर्तेव भवत्यदासीनः |॥२०।| 


ढू० उ० 5।३।१२ 

सन्निधानादिदमो विषयो विध्रगृष्टं च तद | सां० त० कौ० 
साक्षित्वं ज्ञानैकस्वरूपत्वम्‌ । सां० चन्द्रिका 
यस्मान्मध्यस्यस्तस्मात्‌ द्रष्टा तस्मादकर्ता । गौ० 
चेतनत्वाच्च द्रष्ट््बमिति । जय ०, सां० चुं ० 


डी % सका ०७ -० 
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अनुवाद---अतः उसके (पुरुष) संयोग से अचेतन लिंग चेतन की तरह 
प्रतीत होते हैं तथा गुणों के कर्त्ता होने पर भी उदासीन पृरुषकर्ता-सा प्रतीत 
होता है । $. 

व्याख्या --तद” पद पुरुष के लिए आया है। यहाँ लिग का अर्थ व्यक्त 
है, जो त्रिगुणात्मक है। संसार में सभी प्राणियों की प्रवृत्ति त्रिगुणात्मक है 
जिसे सांख्य में अव्यक्त कहा गया है। अब्यक्त की सत्ता व्यक्त के द्वारा ही 
सिद्ध होती है। इसलिए व्यक्त को लिंग कहा गया है। पुरुष जीवात्मा की 
प्रवृत्तियों का प्रकाशक है। व्यक्त अचेतन हैं। पुरुष के संयोग से जो उनमें 
सक्रियता आती है, वही अचेतन का चितनवद्‌' होना है। यहाँ चेतन चिद्रप 
पुरुष का परिचायक नहीं है, अपितु चैतन्य विशिष्ट धर्म का बोधक है। 
गुणों का कर्ता होना क्या है ? यह समझना आवश्यक है। संसार में नानात्व 
का आधार त्रिगुण भेद है। गुणों की अलग-अलग प्रधानता से ही प्राणियों 
की भिन्न-भिन्न वृत्तियाँ हैं। प्रत्येक जीवात्मा अपनी प्रकृति के अनुसार ही 
अपने कार्यो में प्रवृत्त होता हैं। इसलिए त्रिगुण का कर्ता होना युक्तियुक्त 
हैं। पुरुष को अकर्ता होना ही उसकी उदासीनता है। “कर्ता' पद के साथ 
“इव' शब्द लगा हुआ है, जिसका तात्पर्य यह है कि वस्तुत पुरुष: कर्ता नहीं 
है अपितु उसमें कर्तापन की भ्रान्ति होती है। 

विशेष--लिंग का अर्थ माठर तथा गौड़पाद ने मह॒दादि कार्य समूह 
किया है। जयमंगलाकार तथा वाचस्पतिमिश्र ने महदादि से सूक्ष्म पर्यन्त 
लिग रूप माना है। नारायणतीथ्थ ने बुद्धि तत्त्व किया है। पुरुष और व्यक्त के 
सम्बन्ध के विषय में आचार्य माठर, गौड़पाद ने घड़े का, युक्तिदी पिकाकार 
ने स्फटिकमणि का, जयमंगलाकार ने अग्नि और लोहे का दुृष्टांत दिया है। 


पूर्व कारिका में व्यक्त के साथ पुरुष के संयोग तथा उसके अकर्तापन की 


विवेचना हुई । अब जगत्‌ में पुरुष-प्रकृति का संयोग किस प्रकार का है तथा 
यह संयोग कब तक बना रहता है । इसे कहते हैं-- 


१. मह॒दादि लिज्भम्‌ | माठर०, गौ० 
लिज्भमूमहदा दिसूक्ष्मपय॑न्तं। जय०, सा० त० कौ० 
लिज़ुम्‌ बुद्धि तत्त्व | सां० चं० 
३५ तद्था अनुष्णाशीतो घट: शीताभिरदिभ; संस्पृष्ट: शीतो भवति । अग्निता 
संयुक्त उष्णोभवति । माठर, गो० 
मथारित संयोगाल्‍लोह मणिरित्युच्यते | जय० 


रे ( १२९ ) 


पुरुषस्य दश्शनाथ कैवल्याथे तथा प्रधानस्प । 
पदग्वन्धवदुभयोरपि. संयोगस्तत्कृतः सगः ॥२१॥ 


अनुवाद--पुरुष का संयोग दर्शन के छिए तथा प्रधान का कैवल्य के लिए 
है। दोनों का संयोग लंगड़े तथा अंधे के पारस्परिक संयोग की तरह है और 
वह संयोग ही सृष्टि रूप है । 


व्यास्या--सांख्य इस आनुभविक जगत्‌ की व्याख्या पुरुष-प्रक्ृति संयोग 
रूप में करता है। प्रकृति प्रवत्तिशील है तो पुरुष एक प्रकाशक तत्त्व है। 
ग्यारहवीं कारिका में पुमान्‌ को प्रधान के अनुरूप बतलाया गया है। वहाँ 
: पुमान्‌ तथा प्रधाव के रहस्य को भी समझाया गया है। स्पष्ट है कि प्रधान 
पद उस मनुष्य की प्रवृत्ति से सम्बन्धित है जिसे कैवल्य प्राप्त करना है, उसे 
ही पुमात्‌ कहा गया है। प्रधान या पुरुष कोई शरीरधारी प्राणी नहीं है जो 
बंधन या मोक्ष को प्राप्त हो। पुरुष में दुकशक्ति है। वह प्रकाश स्वरूप है परन्बु 
निष्क्रिय होने के कारण उसमें प्रवृत्ति का अभाव है। इसलिए उसे लंगड़ा 
कहा गया है। प्रकृति में प्रवृत्ति है तो उसमें दुक्‌्शक्तिका अभाव है। इसलिए 
उसे अंधी कहा गया है। पडग्वन्धवत्‌ संयोग की संगत व्याख्या तभी संभव है, 
जब गन्तव्य स्थल एक हो। यहाँ वह गन्तव्य स्थल मोक्ष की प्राप्ति है । 
इस प्रकार मनुष्य के मोक्ष प्राप्ति तक (उस शरीर में) पुरुष तथा प्रकृति का 
संयोग पड-गु अंधवत्‌ है। इसी को दूसरे क्रम में कहने पर “अपि' शब्द का 
स्वारस्य भी समझ में आ जाता है-जिस प्रकार लंगड़े और अंधे का संयोग 
दोनों के गन्तव्य स्थान पर पहुँचने के लिए सार्थक होता है, उसी प्रकार 
मनुष्य को कैवल्य प्राप्त करने के लिए पुरुष-प्रकृति संयोग भी सार्थक सिद्ध 
होता है । 

अन्तिम पद तत्कृत: सर्ग: का तात्पयँ यह है कि यह संयोग ही सृष्टि है। 
इस प्रकार जहाँ जीवन है, वहाँ पुरुष एवं प्रकृतिका पड-गु-अंधवत्‌ संयोग है। 
जबतक मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती, जीवात्मा बराबर जन्म लेती रहती 
हैं। इस प्रकार जो उनके नये-नये शरीर बनते हैं, सभी पुरुष-प्रकृति संयोग 
रूप होते हैं। 

विशेष--आचार्य माठर और गौड़पाद" की दृष्टि में प्रकृति एवं पुरुष दोनों 
प्रयोजनवान हैं । पुरुष का प्रकृति के साथ संयोग दर्शन के लिए तथा प्रकृति 


१, तथा प्रधान पुरुषयो रप्य्थं हेतुक: सम्बन्ध संयोग: । माठर० 


( १३० ) 


का संयोग पुरुष के साथ कंवल्य के लिए होता है। युक्तिदीपिकाकार' ने 
दर्शन का अर्थ भोग किया है। जयमंगलाकार के अनुसार पुरुष के दोनों 
प्रयोजन प्रधान से ही सिद्ध होते हैं। अतएवं दशेनार्थ तथा कैवल्यार्थ प्रक्रृति- 
पुरुष संयोग होता है। वाचस्पतिमिश्र ने भोग्य और भोक्ता रूप में 
प्रकृति पुरुष दोनों की सत्ता को आवश्यक माना है। उनके अनुसार पुरुष को 
कृवल्य के लिए प्रधान की आवश्यकता रहती है। अन्त में व्याख्याकारों ने 
पुरुष-प्रकृति संयोग से सृष्टि की व्याख्या की है। आचायें माठर* गौड़पाद ने 
स्त्री-पुरुष का दुष्टान्त दिया है। 

टिप्पणी-ब्याख्याकारों ने प्रधान पद के स्वारस्य पर ध्यान नहीं दिया 
है। पुरुष या प्रकृति का कोई भी प्रयोजन इस जगत्‌ में नहीं है। पड्गु-अंधवत्‌ 
पंयोग केवल उपमा की भाषा है। इसे दार्शनिक विवाद का विषय नहीं 
बनाया जा सकता। पुरुष एवं प्रकृति दो मूल स्वतंत्र सत्ताओं को देशस्थ 
छघड़ाकर किसी काल विशेष में उनके पारस्परिक संयोग से सृष्टि की 
उत्पत्ति की व्याख्या करना हास्यास्पद है। सांख्य में सृष्टि सत्य है। 
वास्तविक है । 

प्रकृति सक्ष्म है। उसकी सत्ता उसके मह॒दादि कार्यो से सिद्ध होती है। 
प्रकृति की कार्य श्र खला किस प्रकार है। उसे कहते हैं-- 

प्रकृतेमदास्ततो 5 हूं क्ृरस्तस्माद्‌ गणश्र पोडशकः | 
तस्मादपि षोडशकात्‌ पश्चम्यः पश्चमृृतानि | २२।॥ 

अनुवाद--प्रकरृति से महान, उससे अहड्कार, अहंकार से सोलह का 
समूह उस सोलह में भी पत्चन्मात्रों से पद्चमहाभूत प्रवत्त होते हैं । 

व्याख्या--प्रकृति पुरुष तथा महदादि तेइस कार्य-ये सांख्यीय प्रमेय हैं। 
प्रकृति से महत्‌ की उत्पत्ति नहीं होती और न मह॒त्‌ से अहड्कार की ही 
उत्पत्ति होती है। सांख्यशास्त्र में कारण कार्य से सुक्ष्म है तथा काये कारण 
घ्ुणों से युक्त है। सत्कार्यवाद के अनुसार मह॒दादि कार्य सत्‌ हैं। इनकी न 

तो उत्पत्ति होती है और न विनाश । 

२. पुरुष: प्रधानेन सह भोकतृत्वेन सम्बध्यते । यु० 
३. पुरुषस्यार्थों द्विविध:, विषयोपभोग: कैवल्यं च तदुभयं प्रधानेन संपाद्यम्‌ । जय ० 


छ. प्रधानेत सम्भिन्‍न प्रधानमन्तरेणेति कंवल्यार्थ पुरुष 
प्रधानमपेक्षते । सां० त० कौ० 


५, शद्यथा सलत्री-पुरषसंयोगात्पुत्र: सम्भवति | एवं प्रधानपुरुषसंयोगात्सगोत्पित्ति- 
भवति | प्लाठर०, गौ ० 


( १३१ ) 


विशेष--आचार्य माठर" एवं गौड़पाद ने प्रकृति को ब्रह्म तथा माया का 
पर्याय कहा है। माठर'* ने महान्‌ के पर्यायों कों भी उपस्थित किया है। 
जयमंगलाकार * ने अहंकार, इन्द्रियों तथा तन्मात्रों के पर्यायों को बतलाया 
है। युक्तिदीपिकाकारईँ ने प्रकृति तथा मह॒त्‌ के बीच किसी एक और 
तत्व का संकेत किया है। पद्चतन्मात्रों से पत्॑चमहाभूतों के विकास के 
सम्बन्ध में आचार्यों में मतभेद है। गौड़पाद” का कहना है कि ये पच्चमहा- 
भूत प्थक-पुथक तन्मात्रों से पृथक्‌ रूप में विकसित होते हैं। माठर, 
वाचस्पतिमिश्र, जयमंगलाकार* आदि की यह मान्यता है कि पूर्व तन्मात्रों से 
युक्त होकर ही अगली तन्मात्रा अपने विशेष को उत्पन्न करती है। योग- 
सत्रकार” की भी यही मान्यता है। द 

टिप्पणी-तन्मात्रों से प्॑चमहाभूतों के विकास की श्वृड्खलाविषयक 
वाचस्पतिमिश्र आदि आचार्यो का विचार संगत नहीं है, क्योंकि यहाँ कार्य 
कारण का स्थूल रूप है। 


पर्व कारिका में प्रकृति के मह॒दादि कार्यों की शंखला का विवेचन किया 
गया है। अब प्रकृति के प्रथम विकार महत्‌ का लक्षण तथा उसके साच्विक- 
तामस रूपों की विवेचना करते हैं-- 


0 ७७ ५ 0 
अध्यवसायोबुद्धिधर्मों ज्ञानं बिराग ऐश्वयस | 
३ ० (३ ह 
सास्विकमेतद्रप॑ तामसमस्माद्विपयंस्तम ॥२३॥ 


अनुवाद--अध्यवसाय ही बुद्धि है। धर्म, ज्ञान, वेराग्य तथा ऐश्वर्य 
इसके सात्त्विक रूप हैं तथा इसके विपरीत अधमं, अज्ञान, अवेराग्य और 
अनैश्वयें इसके तामस रूप हैं । 


१. प्रकृति: प्रधावमधिकुरुते । ब्रह्म भव्यक्तं बहुघात्मकं मायेतिपर्याया:। मा० गौ» 

२. महान्‌ बुद्धि: मति: प्रज्ञा, संवित्ति:, खूयाति:, चिति:, स्मृतिरासुरी, हरिः, हर: 
हिरण्यगर्भ इति पर्याया: । माठर० 
३, बुद्धिमंति: प्रत्यय उपलब्धिरिति बुद्धिपर्याया: । अहड्भूा र सुपर्णपणि तानिहपीका- 
णीन्द्रियाणीति पर्याया: । सुक्ष्मा, अतिशया, अणवः इति तन्म्ान्रपर्याया: । जय॑० 

, केचिदादु: प्रधानादनिर्देश्य स्वरूपम्‌ तत्त्वान्तरमुत्पय्यते । ततोमहानिति । यु० 
, एवं पद्॑चभ्यः परमाणभ्य:-पंचमहाभूतान्युत्यद्यन्ते । गौ० । 
: तेभ्य एकोत्तरबृद्धया पंचमहाभुतानि भवन्ति । जय ० 
 योगसूत्र २१९ 
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व्याख्या--अध्यवसाय का अर्थ है “निश्चय । मनुष्य किसी विषय का 
निशरचयात्मक ज्ञान बुद्धि के द्वारा प्राप्त करता है। वेदविहित कर्मों की 
ओर मनुष्य की प्रवृत्ति का होना बुद्धि के सात्तिक रूप धर्म का स्वरूप है। 
यथा यज्ञादि के अनुष्ठान में प्रवत्ति का होना। तत्त्वों के अभ्यास से जहूं 
भाव का समाप्त हो जाना ही बुद्धि का ज्ञान रूप है। सांसारिक वस्तुओं में 
विरक्ति का भाव होना ही बुद्धि का विराग रूप है। सर्वे समर्थ होना बुद्धि का 
ऐश्वर्ये रूप है । 


विशेष-वाचस्पतिमिश्र' के अनुसार जो बुद्धि का “निरचय' है और जिसे 
वह चेतन पुरुष के सानिध्य से चेतन्यवती होकर करती है वही 'अध्यवसाय' 
है। आचार्य माठर* ने वर्णाश्रम व्यवस्था के अनुकूल यम-नियम के लक्षण को 
जयमंगलाकार* ने अनिविषय अनुष्ठानात्मक अध्यवसाय को, गौड़पादर ने 
दया-दान-यम-नियम के लक्षण को धर्म कहा है। वाचस्पतिमिश्र" का 
कहना है कि धर्म वह है जो लोकिक सुख और पारलोकिक कल्याण का 
कारण बनता है। नारायणतीर्थ* ने धर्म से गंगा स्तान तथा अष्टांगयोग 
अर्थ ग्रहण किया है। आचार्य माठर* तथा गौड़पाद के अनुसार बाह्य और 
आभ्यन्तर भेंद से ज्ञान दो प्रकार का होता है। गणित, व्याकरण, शिक्षा, 
कल्पादि शास्त्रों का ज्ञान बाह्य ज्ञान है तथा प्रकृति-पुरष का भेद ज्ञान 
आभ्यन्तर ज्ञान है। माठर तथा गौड़पाद ने विराग के भी दो भेंद माने हैं । 
. लौकिक विषयों के उपाजँन, रक्षण एवं क्षय आदि में हिसादि दोष देखकर 
उनके प्रति विरक्ति का भाव बाह्य वेराग्य है। आभ्यन्तर वेराग्य मोक्ष की 
इच्छा रखने वाले विरक्त व्यक्ति के उस अवस्था को कहते हैं जबकि वह 





नानक “बन हिना ड ५ वननकनटयिनिाम लीन एक नह, 


१, चितिसन्निधानादापन्त चेतन्याया बुद्धेट, सोउध्यवसाय: | सां० त० कौ० 

, तत्रधर्मोनाम वर्णिनामाश्रप्तिणां च समया विरोधेन यः प्रोक्तो यमनियमलक्षण: 
स धर्म: । माठर० 

तत्र धर्मोताम-दयादानयमनियमलक्षण: । गौ० 

तत्रयोष्यमनिविषय मनुष्ठानात्मकोउध्यवसाय: स धर्म: ! जय० 

घ॒र्मोड्म्युदयनि: श्रेयसहेतु: । सां० त० कौ० । 

धर्मोगद्भास्नानादि जन्योउष्टांड्रयोगजन्यदत । सां० चन्द्रिका 

अधुनाज्ञानमाह - ज्ञान द्विविधं । वाह्ममाभ्यन्तरं च | तत्र वाह्मम्‌ --वीणापणव 
गधवें चित्रकथागणितब्याकरणशास्त्राणि-अभ्यन्त रमु- गुण पु रुष न्त रो पलब्धि: 
लक्षणम्‌ । माठर० 





नल 
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विषयों को स्वप्न या इचद्रजाल की तरह समझने लगता है। जयमंगलाकार ' 
के अनुसार विषय शरीर एवं इन्द्रियों में दोष देखकर उनके प्रति विमुखता 
ही वैराग्य है तथा उनमें अभिलाषा का बना रहना ही राग है। वाचस्पति- 
मिश्र के अनुसार विराग का अथे वहाँ वैराग्य है जो राग का अभाव है। 
योगस्‌त्र3 में सुख को प्राप्त करने की कामना को राग कहा गया है। 
पतञ्जलि का कहना है कि लौकिक तथा पारलौकिक विषयों की तृष्णा 
समाप्त हो जाने पर चित्त का पूर्ण रूप से वद्य में हो जाना वराग्य है। 
आचाये माठर तथा" गौड़पाद ने ऐश्वयें का अर्थ ईश्वरभाव किया है। 
आचार्यों ने मनोवाड्छित सफलता के निमित्त अणिमादि सिद्धियों को ऐश्वर्य 
रूप कहा है। भागवत* के एकादश स्कंध के एक इलोक में धर्म, ज्ञान, 
वराग्य एवं ऐश्वयें-इन चारों का बड़ा ही संक्षिप्त किन्तु सारगभित लक्षण 
दिया गया है । 

टिप्पणी --वाचस्पतिमिश्र-क्ृत बुद्धि के अध्यवसाय रूप की व्याख्या न्याये 
से प्रभावित है। माठर तथा गौड़पाद कृत ज्ञान तथा वैराग्य का द्विविध 
विभाजन संगत नहीं है । 

पूर्व कारिका में बुद्धि ( महत्‌ ) तथा उसके आठ रूपों का निरूपण हुआ 
है । अब उसके विकार ([ कार्य ) अहंकार का लक्षण कहते हैं-- 


अभिमानो5हड्जारस्तस्माद्‌ द्विविध३ प्रवतते सगः ! 


एकादशकश्च गणस्तन्मात्रपश्वकश्चेब |।२४।। 
अनुवाद--मैं” इस प्रकार के अभिमान को अहड्भार कहते हैं। उससे 
दो ही प्रकार के परिणाम प्रवृत्त होते हैं। एक तो ग्यारह इन्द्रियों का समूह 
और दूसरा तन्मात्रों का । 


१. विषयशरीरेन्द्रियेभ्यो दोषदशंनादेमुख्यं विराग: । तेष्वभिलाषो राग: । जय« 

२. विरागो वेराग्यं रागाभाव: | सां० त० कौ० 

३. सुखानुशयीं राग: । योगसूत्र २।७ 

४. दुष्टानुश्रविक वितृष्णस्य वशीकार संज्ञा वेराग्यम्‌ | योगसूत्र १११५ 

५, ऐदवर्य ईश्वरभावेनेत्यष्ठविधम्‌। अणिमा, लघिमा, गरिमा, महिमा, प्राप्ति: 
प्राकम्यमी शित्वं, वशित्वं यत्र कामावसायित्वमिति । माठर० 

६. धर्मोमद्भक्तिकृत प्रोक्‍्तो, ज्ञानइ्चेकात्म्यदर्शनम्‌, 


गुणेष्वसज्भी वंराग्यमैशवर्य. चाणिमादय: । 
७, () ऐन्द्रिय एकादशकस्तन्मात्रपच्चकदचेव । युक्ति० माठर० 
(7) एकदशकरच गणस्तन्मात्र: पच्चकश्चैव । गौड़पाद 


( १३४ ) 


ब्याव्या--अहुंकार' बुद्धि का स्थूछ रूप है। बुद्धि की अपेक्षा इसकी 
स्थलता को देखकर बुद्धि को अहंकार का कारण कहा जाता है। जो यह 
गृहीत है और विचारित विषय है। इसमें मैं ही अधिकृत हूँ, मैं ही इसे करने 
में समर्थ है, ये विषय मेरे लिए हैं। मेरे अतिरिक्त अन्य कोई इसमें अधिकृत 
नहीं है । अतः मैं ही (अधिकृत) हूं--इस प्रकार का यह अभिमान “अहुंंकार' 
का असाधारण कार्य होने के कारण 'अहंंकार' है! । अहंकार से दो प्रकार 
के परिणाम प्रवृत्त होते हैं --एक ग्यारह इन्द्रियों का संमुहु और दूसरा पच्च- 
तन्मात्रों का । एकादशकश्चगण: का उल्लेख करके कारिकाकारने मन और 
इन्द्रिय को एक जातीय माना है। मन की जो इन्द्रियरूपता है, वह 
बस्तुत: इन्द्रियाधीशता है । 'एव” पद इस बात पर बल देता है कि अहंकार 
से केवल दो प्रकार के कार्य ही प्रवृत्त होते हैं, उनके अतिरिक्त कोई नहीं । 
अहंकार के कार्यों को दो भागों में इसलिए विभक्त किया गया है कि इंद्वियाँ 
केवल कार्य हैं, जबकि पच्वतन्मात्र कार्य होने के साथ-साथ पश्चमहाभूतों के 
कारण भी हैं । इन्द्रियाँ विषयी हैं और तन्मात्र विषय । 

विशेष--जयमंगलाकार" ने अभिमति को “अभिमान' कहा है तथा 
तन्‍्मात्र का अर्थ स्वरूपमात्र किया है। आचार्य माठरः ने अभिमान की 
ब्याख्या की है। 

विप्पणी--अहंंकार इन्द्रियों एवं तन्मात्रों का सूक्ष्म रूप है। 

एक ही अहंकार से दो प्रकार के कार्य (विषयी और विषय) किस प्रकार 
प्रवत्त होते हैं । कहते हैं-- 

सारिवक एकादशकः शभ्रवतते बेकृतादहड्ारात | 
भूतादेस्तान्मात्रः स॒ तामसस्तेजसादुभयम ॥|२५।। 


अनुवाद--वेक्ृत्‌ अहंकार से सात्तिक ग्यारह इंद्रियों का समृह तामस 
अहंकार से पञचमहाभूतों के कारण भूत पश्चतन्मात्रों का समूह प्रवृत्त होता 
है तथा राजस अहंकार से दोनों हो प्रवत्त होते हैं । 


०००७०७ ०" राणा 


१. सां० त० को० प्रभा, पृ+ २२४ 
२. अभिमत्तिरभिमान:। तन्मात्रतस्मादन्न ( तन्‍्मात्र ) शब्दादि स्वरूपमात्र इत्यथे: । 
जयमंगला ० 
३. रूपे अहम्‌ रसे अहम गन्धे अहम, अहं विद्वान, अहं दर्शनीय इत्येवमाद्यभिमानों5- 
हडूरार: । माठर० 
४. तन्मात्र: माठर०, जय ०, सां० त० कौ० 
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व्यास्या--जिस अहंकार!” में रजस्‌ और तमस्‌ को दबाकर सत्त्वगुण की 
प्रधानता होती है, उस अहंकार को आचार्यों ने वैकृतिक संज्ञा दी है। सच्त्व- 
ग्रुण की प्रधानता से ही एकादश इन्द्रियों का समूह सात्त्विक कहलाता है। 
सात्त्वक होने के कारण ही इन्द्रियां अपने-अपने विषयों को ग्रहण करने में 
समर्थ होती हैं | भूतादे:* पद का अर्थ है भूतों का कारण अर्थात्‌ पंचतन्मात्र। 
इस प्रकार तामस अहंकार से पञ्चतन्मात्रों का समूह प्रवत्त होता है। तमस- 
ग्रुण को प्रधानता के कारण ये तामस कहे जाते हैं। चूंकि राजस उत्प्रेरक 
या क्रियाशील होने के कारण सात्तिक और तामस दोनों को गति देता है। 
इसलिए राजस्‌ अहंकार से दोनों के प्रवत्त होने की बात कही गयी है। 

विशेष -आचार्यों ने 'भूतादे:3 पद का अर्थ भूतादि नामक तामस 
अहंकार किया है । डॉ० रामशंकर भट्वाचाय* कहते हैं कि बाह्य विषय एवं 
इनके ग्राहक (प्रकाशक और चालक) इन्द्रियाँ एक कारणक हैं । कि 
भूतादि भी अहंकारमुलक है और इन्द्रियाँ भी अहंकारमुलक हैं। अतः 
दोनों में सजातीयता है, सादृश्य है। यही कारण है कि ग्राह्य विषय 
इन्द्रियों द्वारा ही गृहीत होते हैं। यदि इन्द्रिय और विषय मूलतः विजातीय 
होते तो इन्द्रियों द्वारा विषयों का प्रकाशन और चालन नहीं होता । द 

टिप्पणी-भूतादि नामक कोई अहंकार नहीं। पश्चमहाभूतों का कारण 
होने के कारण ही तन्‍्मात्रों को 'भूतादि” कहा जाता है। डॉ० रामशंकर 
भट्टाचार्य का रचनात्मक प्रयास प्रद्यंसनीय एवं अनुकरणोय है। 

अहंकार के द्विविध परिणामों की विवेचना के बाद अब कर्मेंद्रियों तथा 
ज्ञानेन्द्रियों का नामतः परिगणन करते हैं-- 

बुद्धीन्द्रियाणि चब्लु। श्रोन्रपाणरसनत्वगाझ्यानि | 
वाकपाणिगादपायूपस्थान्‌”'. कर्मेन्द्रियाण्याहु ।।२६॥। 


अली कल, ४ अल कर.» सनक कक 
१. यदासत्त्वमुत्कदं भवति अहद्धारे तेन च सत्त्वेन रजस्तमसीअभिभृतेस्यातां तदा 


सात्त्विकोहद्भार उच्यते। तस्य सात्त्विकस्य वेक्ृतिक इति पुर्बाचार्ये: संज्ञा छता । 
माठर० 

२. भूतानामादिशभ्त: | गौ० 

३. भूतादेस्तमोवाहुल्याद गौणीभूतसत्त्वरजसो भूतादिनाम्न: पूर्वाचायैनिरूपिता । 

समाठर०»० 

भूतादेस्तामसादहद्धारात्तन्‍्मात्र: स तामस: । जय० 
भूतादेस्त्वह्ट्रारात्तामंसात्तन्मात्रो गण: प्रवतंते | सां० त० कौ० 

४ सां० त० कौ० ज्यातिष्मती, पृ० १८५ 

५, वाकपाणिपादपायुपस्थ।:--यु ० 
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. अनुवाद--चक्षु, श्रोत, प्राण, रसन तथा त्वक्‌ नामक पांच ज्ञानेन्द्रियाँ 
और वाक्‌, पाणि (हाथ) पाद, पायु (मलत्यागेन्द्रिय) उपस्थ (जनेन्द्रिय) पाँच 
कर्मेन्द्रियाँ कही गयी हैं। द 

व्याख्या -का रिका में बुद्धि शब्द ज्ञान का वाचक है। चक्षु श्रोत्रादि पांच 
ज्ञानेंद्रियां तथा वाकू, पाणि आदि पंच कमेंद्रियाँ हैं। ये इन्द्रियां सर्वेसाधा रण 
प्राणिगत हैं। देव, तियेंक और मनुष्य जाति में ये इन्द्रियाँ प्रत्यक्ष या परोक्ष 
रूप में विद्यमान हैं। इन इंद्वियों के व्यापार प्राणियों के स्वभाव के अनुसार 
हुआ करते हैं। विभिन्‍न प्राणियों के इन्द्रिय व्यापार और विषय शरीर भेद 
के कारण भिन्न-भिन्न हुआ करते है, जबकि मौलिक रूप में वे समान हैं । 
च्‌ कि कैवल्य की प्राप्ति जो, सांख्य-शास्त्र का मूल उद्देश्य है, मनुष्य शरीर 
से ही संभव है। अतएव इंद्वियों का यहाँ जो विवेचन हुआ है उसे मानव 
शरीर के परिप्रेक्ष्य में ही समझना चाहिये । 
«. विशेष--आचारये माठर' के अनुसार जो विषयों के ग्रहण में प्रवृत्त होती 
है उन्हें ही इन्द्रिय कहा जाता है। जिनसे शब्दादि का ज्ञान हो उन्हें 
ज्ञानेन्द्रियाँ तथा जो कम में प्रवत्त होती है, उन्हें कर्मेंद्रियाँ कहते हैं। जय- 
मंगलाकार* का कथन है कि जो बुद्धिपू्वक अपने अर्थ का आलोचन करती 
हैं, वे ज्ञानेन्द्रियाँ हैं तथा जो कम से सम्बन्धित हैं वे कर्मेंद्रियाँ॥ वाचस्पति- 
मिश्र का मत है कि जिसकी उत्पत्ति में साक्त्विक अहंकार उपादान कारण 
हो वह इंद्रिय है। उनके अनुसार दोनों ही प्रकार की इन्द्रियाँ इच्द्र अर्थात्‌ 
आत्मा के लिंग होने के कारण इन्द्रिय कहलाती हैं। 

टिप्पणी--इन्द्रियों के स्वरूप के सम्बन्ध आचाये माठर का व्याख्यान 
मोलिक है। वाचस्पतिमिश्र का सुझाव मान्य नहीं । 

अब इन्द्रियाधीश मन का निरूपण करते हैं-- 


उभयात्मकमत्र मनः संकल्पकमिन्द्रियं च साधर्म्यात्‌ । 
गुणपरिणाम विशेषान्नानात्व॑ ग्राह्ममेदान्च २७! 


१. इन इति विषयाणाणां नाम, तानिन: विषयान्‌ प्रतिद्रवन्तीति इन्द्रियाणि । 
श्रोत्रादीनि बुद्धिन्द्रियणीति उच्यन्ते शब्द स्पर्श रूपरसगर्धान्‌ बुद्धयन्ति इति 
बद्धिन्द्रियाणि । कर्म कुवेन्ति कार्यन्ति च कर्मेंद्रियाणां वृत्ति: | माठर० 

२, बुद्धिपृ्वंकर्मर्थालोचनमिति बुद्धीन्द्रियाण्याहु: सांख्याचार्या: । कर्मेन्द्रियाणि 
कर्माभिनिवंतनात्‌ । जय० 

३. सात्तविकाहद्धारोपादानकत्वमिन्द्रियत्वम्‌ । उभयमप्येतु इन्द्रस्यात्मनाश्चिछ्ुत्वा- 
दिन्द्रिय मुच्बते । सां० त० कौ० द 

४. बाह्मभेदारच, गो० यु०, जय०, सां० त० कौ० 
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अनुवाद यहाँ संकल्तव करते वारहा मन उभयात्मक है। इंद्वियों के 
सजातीय होने से इंद्रिय भी है। गुणों के परिणाम विशेष से तथा (इंद्वियों के) 
ग्राह्म भेद से मत अनेक रूपों वाला हो जाता है। 
ब्याद्या -ायारह इदचल्द्रियों में मत दोनों प्रकार का इंद्रिय है क्योंकि मन 
से संयुक्त होकर चन्न इत्यादि ज्ञानेन्द्रियाँ तया वाक इत्यादि कर्मेन्द्रियाँ अपने- 
अपने विषयों में प्रवृत्त होती हैं। अन्य इंद्रियों की भाँति यह भी सात्त्विक- 
अहंकार का परिगाम होते के कारण सजातीय होने से इन्द्रिय है। जीवात्मा 
की अनेकता का मुख्य आधार त्रियुग भेद तथा करण भेद है। कुछ 
जीवात्मा सत्त्व प्रधान जैंतते देवतादि, कुछ रज: प्रधान जैसे मनुष्य शेष तमस 
प्रधान जैसे तियंक पश्वरादि है। प्रत्येक जीवात्मा का स्वतंत्र शारीरिक संघटन 
है एवं तदनुहूप ही इनमें त्रयोदश .करणों की प्रथक्‌ व्यवस्था है। प्रत्येक 
. इन्द्रिय का विशिष्ट स्वभाव है और उसी के अनुरूप वह बाह्य विषयों को 
ग्रहण करती है। जीवात्मा के अनेक होने से उतकी विषयों की ग्राह्म क्षमता 
भी अनेक होगी। इस प्रकार इन्द्रियों के ग्राह्म क्षमता में अन्तर अवश्य 
होगा। चूँकि इंद्वियों द्वारा गृुहीत विषयों के सम्बन्ध में ही मन संकल्प करता 
है । अतएवं मन की संकल्प क्षमता भी अनेक होगी । इस प्रकार सत्त्वादि 
गुणों के वेषम्य से तथा इन्द्रियों के ग्राह्म भेद से मन अनेक रूपों में अभिव्यक्त 
होता है, यद्यपि वह एक है । 
दिशेष-मन के उभयात्मकत्व के संदर्भ में आचाये माठर ने इस प्रकार 
का दुृष्टान्त दिया है। यथा--देवदत्तो गोपाल मध्ये स्थितो गोपालत्व कुरुते, 
मल्‍्ल मध्ये स्थितो मल्लत्वं कुरुते। सुवर्णसप्तति शास्त्र में भी इसी प्रकार का 
दृष्टान्त मिलता है। यथा--एक: पुरुष: कदाचित्‌ कर्मकर उच्यते, कदाचित्‌ 
प्रवक्ता एवं मन इन्द्रियमपि । गौड़पाद ने' संकल्प का अर्थ 'प्रवृत्ति' कल्पयति 
किया है। जो दोनों प्रकार के इन्द्रियों के व्यापार का निर्धारण करता है। 
वाचस्पतिमिश्र* ने इसका अर्थ विशेषण विज्वेष्प भाव से विवेचन करना 
किया है। सूर्यवारायण * ने वाचस्पति की व्याख्या को संगत माना है। उनका 
कहना है कि मन इन्द्रियों ढ्वारा गुहीत विषयों पर संकल्प कर सकता है। 
इतर विषयों पर नहीं | डॉ० रामशंकर भट्टाचार्य ४ का मत है कि बाह्य रिद्रय 


' बुद्धीन्द्रियाणां प्रत्नत्ति कल्पयति, कर्मेन्द्रियाणां च। गौ० 
सम्यक्‌्कल्पयति विशेषण विशेष्य भावेन विवेचयति । सां० त० कौ० 
जद्या(ए५8, 4 4779, 772, 6]-62 

- सां० त० कौ० ज्योतिष्मती, पृ० १९९ 


ला ८ न्‍क 
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साध्य विषय ज्ञान होने पर उत ज्ञानों को लेकर पूर्वानुभूत विषयों को 
मिलाकर जो चिन्तन होता रहता है, वह संकल्प है। स्मृति की सहायता 
से अतीत ज्ञान के साथ वर्तमान ज्ञान का संयोजन करना मुख्य संकल्प है। 
वाचस्पतिमिश्र' ने अदृष्ट की विभिन्नता को ग्रुणों का परिणाम कहा है। 
अन्य व्याख्याकारों ने गुण परिणाम विशेष”* का अर्थ “त्रिगुण परिणाम 
विशेष” किया है। आचार्य माठर एवं गौड़पाद का मत है कि यह 
नानात्व न तो ईइवर ने किया है, न अहड्कार ने न बुद्धि ने और न पुरुष ने, 
वल्कि स्वभाव से ही होने वाले गुणों के परिणाम से ही यह होता है। 
निष्कर्ष रूप में आचार्यो का यही कथन है कि चूँकि बाह्य विषय अनेक हैं । 
अतएव उनके ग्राहक इन्द्रियाँ भी अनेक होगी । 
टिप्पणी-प्रक्ृृत कारिका इन्द्रियाधीश मन की व्याख्या के लिए प्रवृत्त 
हुई हैं । नानात्व से एकादश इन्द्रियों की व्याख्या संगत नहीं प्रतीत होती । 
भट्टाचायं का कथन अधिक संगत है । 
इस प्रकार ग्यारह इन्द्रियों के स्वरूप का उल्लेख करके अब दस इन्द्रियों 
( पाँच ज्ञानेन्द्रियों और पाँच कर्मेन्द्रियों ) के असाधारण व्यापारों का निर्देश 
करते हैं-- 
रूपादिषु पश्चानामालोवनमात्रमिष्यते वृतक्तिः। 
वचनादानविदररणीत्सग नन्‍्दाश पश्चानाम ।।श८ | 


अनुवाद - रूप, रस इत्यादि पाँचों विषयों का केवल “आलोचन' पाँच 
ज्ञानेन्द्रियों का व्यापार कहा जाता है, तथा भाषण, ग्रहण, गमन, मल, त्याग 
और रमण पाँच कर्मेन्द्रियों के ब्यापार कहे जाते हैं । 


व्याख्या-चलक्षु, श्रोत्र, न्लाण, जिह्ला, त्वक्‌-ये पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ हैं। 
इनके विषय क्रमशः रूप, शब्द, गंध, रस तथा स्पर्श हैं। इस प्रकार चक्षु 
आदि ज्ञानेन्द्रियों का रूपादि विषयों के प्रति जो व्यापार है, वह केवल 
आलोचन कहा जाता है। सही निश्चयात्मक ज्ञान के लिए मन अहडूकार 


१. अदृष्टमेदोईपि गुणपरिणाम एवं । सां० त० कौ० 

२. सत्त्वादयस्त्रयो गुणास्ते यथा परिणमन्ति तस्माद्‌ गुणपरिणामविशेषादि 
मान्येकाददेन्द्रियाणिनाना । मा० 

३. धथैतच्नाप्तात्वं नेध्वरेण न बुद्धया नाहड्भु)रेण न प्रधानेन न पुरुषेण न स्वभावेन 
कृतम्‌, गुणपरिणामैनेति । मा० गौ० 


( १३९ ) 


और बुद्धि भी भागीदार बनते हैं। कर्मेन्द्रियों में वाक्‌ का व्यापार वचन, 
हाथ का ग्रहण, पर का गमन, पायु का मल-मूत्रादि का त्याग तथा उपस्थ 
का कार्य आनन्द है, जो मृत्र त्याग और रमण में सम्पन्न होता है। 

विशेष--आचार्य माठर! तथा गौड़पाद ने आलोचन मात्र से विशिष्ट 
इन्द्रिय से विशिष्ट विषय का ग्रहण अर्थ किया है। जयमंगलाकार* ने मात्र 
विषय प्रकाशन तथा नारायणतीथें! ने निविकल्पक अर्थ किया है। 
वाचस्पतिमिश्र के* अनुसार ज्ञानेन्द्रियों द्वारा अविविक्त वस्तु का अस्पष्ट या 
निविकल्प प्रत्यक्ष ज्ञान आलोचन है। जयमंगराकार" ने उपस्थ को 
वीयस्खलन रूप वृत्ति तथा गौड़पाद* ने सुतोत्पत्ति विषयक वृत्ति कहा है। 
डॉ० रामशंकर भट्टाचार्य” के अनुसार दब्दादि गुणों में कर्ण आदि जानेन्द्रियों 
की जो वत्ति है वह आलोचन कहलाता है। यह आलोचन नाम जाति के 
सम्बन्ध से शृत्य है। मुसछगाँवकर< का कहना है कि रूप, रस, गंधादि 
विषयों को सामान्य रूप से जानना ही आलोचन है। ब्रजमोहन चतुर्वेदी* 
कहना चाहते हैं कि कारिका में 'आलोचन” पद का अर्थ का ज्ञान नहीं अपितु 
प्रकाश मात्र है। 

टिप्पणी --बाह्य विषयों के ग्रहण में समर्थ होने पर इन्द्रियों से सही एवं 
साथंक ज्ञान नहीं होता । 

त्रयोदश करणों का विवेचन करने के बाद अब अन्त:करणों के असाधारण 
व्यापार तथा सभी करणों के सामान्य व्यापार का निरूपण करते हैं-- 


स्वालक्षाण्यं वृतिस्त्रयस्थ सेषा भवत्यसामान्या । 
सामान्यकरणवृत्ति! ग्राणाद्या वायवः पश्च ॥२९॥| 


१, एकेकस्य प्रतीनिद्रियं स्वविषयग्रहणसामथ्यंमेव । मा० 
मान्रशब्दो विधेषार्थोडविशेषष्याबृत्य थों: | गौ० 
श्रोत्रादीनि हि विषयस्य प्रकाशनमात्र कुबंन्ति । जय ० 
आलोचन निविकल्पकं | सां> चें० 

सां० त० कौ० प्रभा पृ० २४८ 

शुक्रविसृष्टि संसृष्टि सुख | जय० 
सुतोत्पत्तिविषयावृत्ति । गौ० 

सां० त० कौ० ज्योतिष्मती पृ० २०३ 

सां० त० को० तत्त्वप्रकाशिका पृ० १९४ 
सांस्यकारिका बसुमतिव्याख्या पृ० १७२ 


है पद की मम मल 
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अनुवाद-- तीनों अन्तःकरणों के अपने-अपने लक्षण ही व्यापार हैं और 
यह व्यापार असाधारण होता है। प्राणादि पाँच वायु सब करणों के सामान्य 
व्यापार हैं। 


व्याख्या--अत:करणों में जिसका जो लक्षण है, वही उसका व्यापार है। 
अध्यवसाय ही बुद्धि का लक्षण है। अतएव वही बुद्धि का व्यापार हुआ। 
अभिमान ही अहंकार का लक्षण है। अतः वही उनका व्यापार हुआ। 
संकल्प ही मन का लक्षण है। अतएव वही उसका व्यापार हुआ। बुद्धि, 
अहंकार और मन इन तीनों का स्वलक्षणात्मक व्यापार असाधारण 
होता है। असाधारण होने का तात्पयें यह है कि बुद्धि निश्चय कर 
सकती है, अभिमान या संकल्प नहीं। इसी प्रकार अन्य करणों ने लिए भी 
समझना चाहिये । प्राण वह जीवनी शक्ति है, जो प्राणियों के शरीर का 
निर्माण, वर्धन तथा पोषण करती है। मनुष्यादि शरीरों को जीवित रखने के 
लिए प्राणवायु रूप में सहायक होता है। यह हवा या गैस जैसी कोई चीज 
नहीं हैं। प्राण, आपान, समान, उदान और ब्यान यहीं पञूच वायु हैं। 
सामान्य करण” में करणों से तात्पय त्रयोदश करणों से है। इस विषय * में 
श्रुति भी प्रमाण है । 


विशेष--सामान्य करण में 'करण' पद का अर्थ वाचस्पति मिश्र ने 
केवल अन्त:करण किया है, जबकि अन्य आचार्यों ने इसका अथ्थे त्रयोदश- 


करण किया है। करणों के साथ पांच वायु की वृत्ति की व्याख्या में 
आचार्यों के जुक और पिजरे का दृष्टान्त दिया है।* 


स्वालक्षण्या-- मा ० 

ब्ु० उ० १।३।६-१७ 

त्रयाणामपि करणातां पदच्चवायवो जीवन बृत्ति: । सां० त० कोौ० 
त्रयोदशविध्वेनक रणेन कृतम्‌ । ययदचेनं तस्मात्‌ प्राणकर्म स्वस्थ करण ग्रामस्थ- 
वृत्ति:ः सामान्या । यथा कस्मिश्चिद्‌ राजमगृहे पंजरे शुका: प्रतिवसन्ति । ओदनं 
दृष्ट्वा सब प्रचलिता: तदा पंजरकमपि चलितम्‌ | मा० 

यथा पञ्जरे शुक: | शुकचलनात्‌ पञ्जरं चरति तथा इन्द्रियाण्यपि । प्राणवायु- 
चलनात्‌ त्रयोदशेन्द्रियाणि सर्वाणिचलन्ति । सुवर्णंपप्त तिशास्त्रम्‌ 
एतेत्रयोदशानामपि करणानां सामान्यबृत्ति: | जय० 

अयोदशविधस्यापि करणस्ामान्याद्धत्तिरित्यथें: । प्राणोडपि पञ्चरशकुनिवत्‌ 
सर्वेस्य चलन करोतीति | गौ० 


७ 0 न्न्णि 
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टिप्पणी--पञच प्राण बाह्य रूप में त्रयोदश करणों के व्यापार हैं, केवल 
अन्त: करणों के नहीं । ह 
अब त्रयोदशकरणों में चारों का व्यापार किस प्रकार होता है। कहते हैं-- 


4 ८. 


युगपच्चतुष्टयस्य तु वृत्तिः क्रमशश्च तस्य निर्दिष्टा | 
दृष्ठे तथाप्यदष्ठे त्रयर॒य॒ तत्पूविका वृत्ति; ॥३७०)। 


अनुवाद-प्रत्यक्ष के विषय में चारों एक साथ प्रवत्त होते हैं तथा उनका 
निर्देश क्रमशः होता है, किन्तु अदृष्ट के विषय में तीनों का इन्द्रिय पूर्वक ही 
व्यापार होता है। 

व्याख्या-बुद्धि, अहंकार और मन, एक इन्द्रिय के साथ मिलकर चार 
कहे जाते हैं। ये चारो किसी विषय के प्रत्यक्ष ज्ञान में एक साथ प्रवृत्त होते 
हैं। जसे--बुद्धि, अहंकार और मन चक्षु इन्द्रिय के साथ मिलकर रूप के 
निशचयात्मक ज्ञान में एक साथ प्रवृत्त होते हैं। इसी प्रकार अन्य इन्द्रियों 
श्रोत्र, स्राणादि तथा उनके विषयो शब्द गंध्रादि के ज्ञान के सम्बन्ध में 
समझना चाहिये । यहाँ युगपत्‌ के साथ तु निर्चयात्मक अर्थ का बोधक है। 

काल विशेष में जब कोई बाह्य निद्रय विषय से संयुक्त होती है तब उसके 
साथ ही मन, अहंकार ओर बुद्धि भी संयुक्त हो जाते हैं। तीनों अन्तःकरण 
तथा एक इन्द्रिय का निर्देश क्रमशः होता है अर्थात्‌ पहले वह इन्द्रिय बाह्य 
विषय के संयुक्त होती है, फिर मन संकल्प करता है, अहंकार अभिमान 
करता है, तब बुद्धि निश्वय करती है। यह काये इतना शीघ्र होता है कि 
सामान्य रूप से यह ज्ञात होता है कि चारों करण एक साथ ही प्रवृत्त होते 
हैं । जहाँ तक अप्रत्यक्ष विषयों का सम्बन्ध है, उनके सम्बन्ध में तीनों अन्तः- 
करणों का व्यापार इन्द्रियपुवंक होता है। अप्रत्यक्ष में बाह्य इन्द्रिय 
का सम्बन्ध नहीं रहता परन्तु वह विषय पहले से ही अनुभूत या ज्ञात रहता 
है। रूप ज्ञान में तीनों अन्तःकरण चक्षु पूर्वक ही प्रवृत्त होते हैं । इसी 
प्रकार अन्य के सम्बन्ध में समझना चाहिये। “तथापि” पद अदृष्ठ को दुष्ट 
से प्रथक करता है। 'तद॒' पद उस विशिष्ट इन्द्रिय के लिए प्रयुक्त हुआ है, 
जो कभी उस विषय के साथ संयुक्त रहा हो । 

विशेष -करणों के क्रमिक व्यापार तथा युगपत्‌ व्यापार के सम्बन्ध में 
व्याख्याकारों में मतभेद है। आचाये माठर! तथा युक्तिदीपिकाकार का 





१ बुद्धहद्धा रमनइच्क्षुइचतुष्टयस्य क्रमशोदृत्तिभेवति । द्वारिद्वारविभागोपदेशाद 
हस्वकालाद विभागो न शक्यते वबतुं ततो युगपदित्युच्यते यथा वालपत्रशर्त 
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मत है कि करणों का व्यापार क्रमशः ही होता है। करणों की वृत्तियों के 
बीच समय का व्यवधान इतना कम रहता है कि इस क्रम का बोध नहीं 
हो पाता । गौड़पाद' ने प्रत्यक्ष में युगपत्‌ और क्रमशः दोनों वृत्तियों को 
तथा अप्रत्यक्ष में क्रमशः वृत्ति को स्वीकार किया है। जय मंगलाकार"* तथा 
वाचस्पतिमिश्र? ने दुष्ट तथा अदृष्ट में दोनों व्यापारों को युक्तिसंगत माना 
है। नारायणतीर्थ की भी यही मान्यता है। सांख्य सूत्र" में भी क्रम और 
अक्रम दोनों व्यापार कहे गये हैं। सांख्य सूत्रों के टीकाकार अनिरुद्ध/ ने 
युगपत्‌ व्यापार को सार्थक नहीं माना है, जबकि विज्ञानभिक्षु* क्रम तथा 
अक्रम दोनों व्यापारों को वास्तविक मानते हैं । 


िप्पर्ण---यद्यपि चारों करणों का व्यापार एक साथ होता है परन्तु 
उनका निर्देश क्रमशः ही होता है। वाचस्पति मिश्र तथा अन्य आचार्यों के 
करणों के प्रवृत्ति विषयक विचारों से अनेक श्रान्तियाँ उत्पन्न हो सकती हैं। 
आचार्यों का यह कथन संगत है कि चित्वाञ्चल्य से करणों की प्रवृत्तियाँ 
युगपत्‌ ही जान पड़ती हैं। 

करणों की प्रवृत्ति का निरूपण करने के बाद उनकी प्रवत्ति क्‍यों होती 
है ? क्‍या इसमें कोई प्रेरक तत्त्व भी हैं ? इसे कहते हैं-- 


स्‍्वां स्वां प्रतिपथ्चन्ते परस्पराकृतहेतुऋंं वृत्तिम । 
पुरुषाथ एवं हेतुन केनचित्‌ काय॑ते करणप ।|३१।, 


अनुबाद--ये करण पारस्परिक अभिप्राय या संकेत के कारण अपने- 
अपने व्यापार में प्रवृत्त होते हैं। करणों की इस व्यापारशीलता में पुरुषार्थे 
ही एकमात्र कारण है, अन्य कोई प्रयोजक या कारण नहीं है। 


सूच्यग्रेण विद्धमिति | मा० 
मेघस्तनितादिषु क्रमानमुगतेर्यगपच्चतुष्ठयस्य बृत्तिरित्येतदयु कम्‌ । यु० दी० 
१. अनागते भविष्यत्तिकालेब्तीते च तत्ूविका क्रमश: बृत्ति: वर्तमाने युगपत्‌ 
क्रमशइचेति । गौ ० 
जय ० का० २३० 
« सां० ० कौ» का० ३० क्‍ 
. क्रमशोहक्रमइ्चेन्द्रियवृत्ति: सां० सू० २।३२ 
. सां० सु» वृत्ति २३२ 
« सां० प्र० भा० २४२ 
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व्याख्या-बाह्यान्तः:करण त्रयोदश हैं। पुरुषार्थ का अर्थ है प्रयोजन । 
प्रयोजन भोग और कंवल्य दो हैं । इन द्विबिध प्रयोजनों की सिद्धि के लिए 
सभी करण अपने-अपने व्यापार में स्वतः प्रवृत्त होते हैं। इनका पारस्परिक 
प्रवृत्त होना साभिप्राय है। जैसे --रूप-ज्ञान में पहले चक्षु बाह्य रिद्रय प्रवृत्त 
होती है, पुत- मन संकल्प करता है, अहंकार अभिमान करता है तथा बुद्धि 
निरचय करती है कि यह अमुक वस्तु है। इन करणों की व्यापारशीलता में 
कोई बाह्य प्रेरक या प्रयोजक तत्त्व नहीं है। इस कारण कारिकाकार ने 
'पुरुषार्थ एव' पद रखा है कि कहीं चिद्रुप पुरुष को भूल से अध्येता-प्रेरक 
तत्व न समझ ले। 


विशेष--आकूत का अर्थ आचारय॑माठर” और नारायण तीथथ ने अभिप्राय 
जयमंगलाकार * ने स्ववृत्तिभोग, गौड़पाद३ ने आदर संभ्रम तथा वाचस्पति 
मिश्र*ने स्वकार्याभिमुख होना किया है। करण शब्द से आचार्य माठर* ने 
त्रयोदश करण, जयमंगलाकार ने चतुष्टयकरण गौड़पाद" ने अन्त:करण 
तथा वाचस्पतिमिश्र* ने दोनों चतुष्टय तथा अन्तःकरण अर्थ किया है। 
न केनचित्‌ कार्यते करणम! का अभिप्राय आचार्य माठर, गौड़पाद* 
तथा नारायणतीर्थ!* के अनुसार यह है कि इत अचेतन करणों का प्रेरक- 
तत्त्व कोई विशिष्ट जीव-ईइवर या पुरुष नहीं है। जयमंगलाकार?* का 
कथन है कि प्रधान से भिन्न कोई अन्य शक्ति बुद्धि आदि करणों को उनकी 


« आकृतं नामाभिप्राय: । मा०, सा» चं० 

* परह्परस्य यदाकूत स्वव्ृत्तिभोगस्तदेव हेतु: । जय० 

« आकृतमादरसम्भ्रम: । गौ० 

* करणत्याकृताःत स्वकार्यकरणाभिमुस्यादन्यतमं करण प्रवर्तते | सां० त० कौ० 
* तस्मांदेतत्‌ त्रयोदशविधम्‌ करण पुरुषार्थे: प्रवतेयति । मा० 

:. तत्रभृतां परस्पराकृत हैतुकीं ब्रत्ति चत्वारि करणानि प्रतिपद्यन्ते । जय ० 

« पुरुषार्थभरणाय बुद्धयहड्भारादय: । गौ० 

« चतुर्णा त्रयाणां वा वृत्तयो | सां० त० कौ० 

अचेतन,नि करणानि कं प्रवतेस्तइति । अन्न ब्रमु० न केनचित्‌ काये ते करणम्‌ 
नेश्वरेणनापि पुरुषेण । माठर० गौ० द 
१०. प्रेय॑ते तत्रच्छावान जीव: कर्ता आवश्यक:, ईइ्वरस्तु न । साँ० चं० 

११. प्रधान व्यतिरेकेण न कश्चिद्‌ बुद्धपादि करण स्वां स्वां ब॒त्ति कारयतीत्यथे: । 
प्रकृते: सचेतनो5घिष्ठाता कर्ताउपरो गवेष्पत इति चेतपुदष एवाधिष्ठाता । जय० 
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क्रियाओं को प्रवृत्त नहीं करती पुरुष इन क्रियाओं का कर्ता नहीं अपितु 
अधिष्ठाता है। वाचस्पतिमिश्र" कहते हैं कि करण तो अचेतन हैं अतएबव 
स्वयं किसी क्रिया में प्रवत्त नहीं हो सकते । इसलिए उनका कोई अधिष्ठाता 
होना चाहिए, जो इनके स्वरूप सामथ्य एवं उपभोग को समझने वाला हो 
और यह प्रयोजन पुरुषार्थ ही है । 

टिप्पणी--करणों के अचेतन स्वरूप की सामान्यता उपलब्धि नहीं होती । 
क्योंकि पुरुष संयोग विहीन करणों की व्याख्या सम्भव नहीं है। 

पूर्व कारिका में जिन करणों की स्वतः प्रवृत्ति का उल्लेख किया गया, 
उनके भेद प्रयोजन तथा संपाद्यकार्यों का विवेचन करते हैं-- 


करण॑ त्रयोदशविध तदाहारणधारणप्रकाशकरम । 
काय च तस्य दशधा55हाये धाये ग्रकाश्यं च ||३२।। 


अनुबाद--करण त्रयोदश हैं वह आहरण, धारण तथा प्रकाश करने वाला 
है। उसका आहायें, धार्य और प्रकाश्य- प्रत्येक कार्य दश प्रकार का 


होता है। 


व्या््या-मन सहित एकादश इन्द्रियाँ &हडकार, बुद्धि-ये तेरह प्रकार 
के करण हैं। ये यथायोग्य आहरण, धारण तथा प्रकाशन का कार्य करते 
हैं। विषयों का ग्रहण दश इन्द्रियाँ ( पद्च ज्ञानेद्विय तथा पश्च कर्मेन्द्रिय ) 
करती हैं। इसलिए आहरण इनका काय्ये हुआ | इन्द्रियों द्वारा गृहीत विषय 
का मन द्वारा संकल्प तथा अहंकार द्वारा अभिमान किया जाता है। इस 
प्रकार मन तथा अहडकार धारण का कार्य करते हैं। निव्चय करने बाला 
तत्त्व बुद्धि है। मन तथा अहड्कार द्वारा परीक्षित विषय का नि३चय बुद्धि 
ही करती है। इस प्रकार बुद्धि का कार्य प्रकाशन है। च्‌कि ग्रहण का कार्य 
दश इन्द्रियाँ ही करती हैं, मन अहंकार तथा बुद्धि उनके द्वारा गृहीत 
विषय पर ही विचार करते हैं। अतएवं यह आहायें, धार्य और प्रकाइ्य दश 
प्रकार का होता है। 


विशेष--आचार्य माठर* के अनुसार आहरण एकादश इन्द्रियों का धारण 


१, करणानि त्वचेतनानि, तस्मानेव॑ं प्रवर्तितुमुत्सहन्ते । तेषां अधिष्ठान्ा क* णानां 
स्वरूपसामर्थ्योपयोगा मिज्ञेन भवितिव्यमित्यत आह-पुरुषाथे एव हेतु:, “० त०कौ० 
२. तत्राहा रकमिन्द्रिय लक्षणं | धारकमभिमानलक्षणं । प्रकाशक बुद्धि लक्षणम्‌ । मा० 


१० ( १४५ ) 


अभिमान का तथा प्रकाशन बुद्धि का लक्षण है। थुक्तिदीपिकाकार' का 
मत है कि आहरण करमेंन्द्रियाँ करती हैं, धारण बुद्धेन्द्रियां तथा प्रकाशन 
अन्त:करण करते हैं। गौड़पाद* का कहना है कि आहरण तथा धारण 
कर्मेन्द्रियाँ तथा प्रकाशन बुद्धेन्द्रियाँ करती हैं। जयमंगलाकार? के अनुसार 
कमेंन्द्रियाँ आहरण का कार्य करती हैं, बुद्धि अहहुकार, मन, धारण का 
कार्य करते हैं, बुद्धेन्द्रियाँ प्रकाशन का कार्य करती हैं। वाचस्पतिमिश्र 
तथा नारायणतीर्थ की भी यही मान्यता है। आचायें माठर तथा गं.ड़पाद 5 ने 
बाह्य निद्रियों, ( कमन्द्रियों, ज्ञानेन्द्रियों ) के व्यापारों को दश प्रकार का 
कार्य कहा है। अन्य” आचार्यो ने दिव्य और अदिव्य भेद से अहायें, धारय्ये 
और प्रकाश्य को दश प्रकार का माना है । 


टिप्पणी--दश बांध्येन्याँ ही आहरण, मन अहंकार धारण तथा बुद्धि 
प्रकाशन का कार्य करती हैं। सांख्यकारिका से यह स्पष्ट है। दिव्य अदिव्य 
भेद निष्प्रयोजन प्रतीत होता है। 


अब त्रयोदज्ञ करणों के व्याप्य धर्मं का निरूपण करते हैं-- 


अन्तःकरणं त्रिविधं दशधा बाह्य त्रयस्य विषयाख्यस्‌ । 
साम्प्रतकाल॑ बाह्य त्रिकालमास्यन्त करणम्‌ |।३३॥ 


अनृवाद--अन्तःकरण तीन प्रकार के हैं और तीनों अन्तःकरणों के विषय 
को उपस्थित करने वाला बाह्यकरण दश प्रकार का है। बाह्यकरण 
वर्तमान विषयक होते हैं और अन्तःकरण त्रिकाल विषयक । 


१. तदाहारणं कमेन्द्रिणाणि कुवेन्ति विषयातजेनसम्थेत्वातू, धारणं बुद्धीनिद्रयाणि 
कुर्वेन्ति, विषयसच्निधानेसति श्रोत्रादिवृत्तेस्तद्रपा पत्ते, प्रकाशमन्तः करणं करोति 
निहचय सामर्थ्यात्‌ । यु ० 

२. तदाउषहारणम्‌ धारणं कमद्रियाणि कुर्वन्ति । प्रकाश बुद्धीन्द्रियाणि । गौ० 

३. तत्न कर्मन्द्रियाण्याहरणं कुव॑न्ति, बृद्धयहद्/र मनांसि धारणम्‌, बुद्धीन्द्रियाणि 
प्रक'शमिति | जय०, सां० त० कौ० ु 

४. कार्यमिति शब्द स्पशरसरूपगंघा: पञच, वचनादानविहरणोत्सर्गानन्दा: पञ्च । 

माठर०, गौ० 

५. पूर्वे द्विव्धा: सूक्ष्मास्तन्मात्र लक्षणा: सुखेकस्वभावत्मावत्वाहिव्या, स्थुलाकाश- 
दय: सुखदु:ख मोहात्मकत्वाद दिव्या हइति । जय - 
ते च यथायथं दिव्यादिव्यतया दश्षेत्याहाय दशधा'*“***-। सां० त० कौ० 


( १५६ ) 


:. व्याषया -अन्तःकरण बुद्धि, अहंकार तथा मन तीन प्रकार के हैं। 
बाह्यकरण दह् प्रकार के हैं-ये बाह्यकरण तीनों अन्तःकरणों के विषयों 
कों प्रस्तुत करते हैं। इस प्रकार बाह्य रिद्रयां अन्त करणों द्वारा विवेचित 
होने के कारण उनका विषय बन सकती हैं। बुद्धि, अहंकार तथा मन बाह्य- 
विषयों के सम्बन्ध में होने वाले अपने निरचय, अभिमान तथा संकल्प 
इत्यादि व्यापारों के लिए बाह्य निद्रयों पर ही आश्रित रहते हैं । किसी भी 
प्रकार के शब्द, रूप, रस, गन्धादि के विषय में मन के संकल्प वृत्ति का 
उदय होने के लिए श्रोत्र, त्वक, रसन प्राणेन्द्रियों का विषय बनना आवश्यक 
है क्योंकि इन बाह्य न्द्रियों के द्वारा ही बाह्य विषयों तक पहुँचा जा सकता 
है ओर मन के उन विषयों तक पहुँचकर संकल्प करने पर ही अहंकार 
अभिमान करता हैं तथा बुद्धि निश्चय करती है। बाह्य रिद्रियाँ वतेमान काल- 
विषयक होती हैं, परन्तु अन्तःकरण वर्तमान के साथ अतीत और अनागत 
विषयों को भी ग्रहण करते हैं । 

विशेष--आचार्य माठर ने विषय का अर्थ उपभोग, गौड़पाद" ने भोग 
एवं जयमंगलाकार _ ने द्वार तथा भोग किया है। 

टिप्पणी--संख्य दहन में काल की मान्यता है, परन्तु वह प्रकृति की 
सत्ता में ही समाहित है । 

अब ज्ञानेन्द्रियों के असाधारण विषय तथा कर्मेन्द्रियों के सामान्य बिषय 
का निरूफण करते हैं-- 


बुद्धीन्द्रियाणि तेषां पश्च विशेषाविशेषविषयाणि | 
वाग्मवति शब्दविषया शेषाणि तु पश्चविषयाणिं ॥३४।। 


अनुवाद उन त्रयोदश करणों में पञ्च ज्ञानेन्द्रियों के पत्च असाधारण 

विषय अविशेष हैं। करमेंरिद्रियों में वाक्‌ इन्द्रिय केवल शब्द विषया होती है, 
हेष पाँचों विषय वाली होती हैं । 

व्यास्या-- इन्द्रियाँ विषयी हैं तथा तन्मात्र विषय। चक्षुका विषय रूप 

है, श्रोत्र का शब्द, त्वक्‌ का स्पर्श, जिह्ना का रस तथा श्राण का विषय गंध 


१. विषयाष्यम्‌ विषय उपभोग्यमिति | मा० 

२. शत्रयस्यान्त: करणस्य विषयाखूयं बुद्धयहद्भधार मनसा भोग्यम्‌ । गौ० 
३, तेनानतः करणस्य द्विविधो विषय:-द्वारं भोग्यचेति । जय ० 

४, शेषाण्यपि | माठर२०, यु० 

५. पञथञ्चविषयीणि । जय ० 
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है। ये विषय ज्ञानेन्द्रियों के असाधारण विषय हैं अर्थात्‌ चक्षु का विषय रूप 
ही हो सकता है शब्द या स्पर्श नहीं । इसीप्रकार अन्य इन्द्रियों के लिए भी 
समझना चाहिए। कर्मेन्दियों के विषय में ऐसी बात नहीं है। वाक्‌ इन्दिय 
केवल शब्द विषय वाली होती है, परन्तु शेष चार इन्दियों के विषय (शब्द, 
रूप, रस, गंध एवं स्पर्श) सर्व साधारण रूप में हैं। वाक्‌ का विषय शब्द 
नहीं है अपितु मुख से जो उच्चारण या भाषण होता है, वह शब्द गुण से युक्त 
होता है। इसलिए 'भवति' पद आया है। हाथ जिसे ग्रहण करता है जैसे-- 
घटादि | वह शब्द, रूप, रस, गंध, स्पर्श से युक्त होता है। इसी प्रकार अन्य 
इन्द्रियों के लिए भी समझना चाहिए। दब्द श्रोत्र इन्द्रिय का असाधारण 
विषय है, वह उसे ग्रहण करती है। परन्तु वाक से शब्द उत्पन्न होता है, 
शब्द ग्रहण नहीं । इसलिए सामान्यतया उसके विषय कहे जा सकते हैं । 
शब्द का उदगम श्रोत होने से उसे शब्द विषया कहा गया है । 

विशेष--आचार्यो ने (विशेष विषयाणि' पद का अर्थ पड्च ज्ञानेन्द्रियों का 
' स्थल एवं सूक्ष्म विषय किया है। आचायें माठर” का कथन है कि देवताओं 
की इन्द्रियाँ निविशेष विषयक तथा मनुष्य की ज्ञानेन्द्रियाँ सविशेष विषयक 
होती हैं। वाचस्पति मिश्र” कहते हैं कि पूर्व श्रोताओं या योगियों की 
श्रवणेन्द्रियाँ स्थल एवं सूक्ष्म दोनों ही प्रकार के शब्दों को ग्रहण करती है, 
परन्तु हम लोगों की श्रव्णेन्द्रियाँ केवल स्थल शब्दों को ही ग्रहण करती हैं । 

टिप्पणी---अविशेष के साथ विशेष पद के रहस्य को समझना आवद्यक है, 
जिस ओर आचार्यो का ध्यान नहीं रहा है। बाह्य करणों का निरूपण मानव 
शरीर के परिप्रेक्ष्य में किया गया है। देवताओं, योगियों, ब्रह्मज्ञानियों के 
इन्द्रिय विशेष की चर्चा अनावश्यक प्रतीत होती है । 


अब त्रयोदश करणों में अन्तःकरणों की प्रधानता का विवेचन करते हैं-- 
सान्त/करणा बुड्धि! सब विषयमवगाहते यस्मात्‌ । 
तस्मात्‌ त्रिविध करणं द्वारि द्वाराणि शेषाणि !।३७)। 





१. बुद्धीन्द्रियाणि श्रोत्रत्वक्चक्षुजिल्ला प्राणानि पञ्चतानि सविशेष गृह णन्ति 
अविशेषमपि विषयं ग्र॒हणन्ति। देवानां तन्मात्रसंज्ञिता निविशेषा: केवल- 
सुखलक्षणणत्वात्‌ । मनृष्याणां सबविशेषा, माठर+ गौ० 

२. तदत्रोध्वे्नोत्सां योगिताञ धोनंशब्दतन्मान्विषय स्थछशब्द विषयं च, 
तस्मादादीनाम्‌ तु स्थूल झब्द विषयमेव । सां० त० कौ० 
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अनुवाद-- चूंकि अन्य दो करणों ( मन एवं अहंकार ) के सहित बुद्धि ही 
समस्त विषयों को ग्रहण करती है। इसलिये ये तीनों अन्तः:करण द्वारि हैं 
अन्य ( इंद्वियाँ ) द्वार या साधन-मात्र हैं । 

व्याख्या--बाह्य इन्द्रियाँ विषयों का आलोचन करके मन को सोंपती हैं । 
मन संकल्प करके अहंकार को तथा अहंकार अहं के साथ बुद्धि को सॉंपता है। 
इस प्रकार बुद्धि से ही निश्चयात्मक ज्ञान होता है। इस प्रक्रिया में बाह्य 
इन्द्रियाँ केवल साधन मात्र हैं । इसलिए उन्हें 'द्वार' कहा गया है तथा अन्तः- 
करण द्वारि' हैं क्योंकि अन्त:करणों के द्वारा ही वस्तु के स्वरूप का निश्चय 
हो पाता है। बाह्यकरण किसी गृह के द्वार के समान हैं जिनके माध्यम से 
बाह्य विषयों की सूचना अन्तःकरण तक पहुँचती है। अन्तःकरण गृह के 
समान है, जहाँ विषय का निरचयात्मक स्वरूप निर्धारित होता है। 

विशेष--आचार्य माठर' ने द्वारि का अर्थ साधन तथा द्वाराणि का प्रती- 
तानि किया है। वाचस्पतिमिश्र * ने 'द्वारि' का प्रधान तथा द्वाराणि का 
अप्रधान अर्थ किया है। ननन्‍्दलाल सिनहा ने द्वारि का अनुवाद 7००७८ तथा 
द्वाराणि का 8०:४४ सूर्यनारायण शास्त्री ने द्वारि का अंग्रेजी अनुवाद छग7रल॑- 
7%। तथा द्वाराणि का ०००४७ किया है। 

टिप्पणी--विषय ज्ञान में इन्द्रियाँ अपरिहाय॑ हैं परन्तु ज्ञान उत्पत्ति चूँकि 
अन्त:करणों से होती है। अतः अन्तःकरण बाह्य करणों की तुलना में अधिक 
महत्त्व के हैं । 

अब करणों में बुद्धि की प्रधानता को कहते हैं-- 


एते प्रदीप ल्पाः परस्परविलक्षणा गुण विशेषा३ । 
कृत्स्नं॑ पुरुषस्याथ प्रकाइ्य बुड़ी प्रयच्छन्ति ।।३६॥ 


अनुवाद-ये विशिष्ट गुणवाले, आपस में एक दूसरे से भिन्न स्वभाव वाले 
दीपक की तरह विषय को प्रकाशित करने वाले, समस्त पुरुषार्थ को प्रकाशित 
कर बुद्धि को समपित कर देते हैं । 

व्याख्या--करणों का पारस्परिक अभिप्राय या संकेत ( एक दूसरे की 
स्वकार्योन्मुखता ) के कारण अपने-अपने व्यापार में प्रवृत्त होना ही विशिष्ट 
गुण है। इसीप्रकार इन करणों का स्वभाव भी भिन्न-भिन्न है। बाह्य न्द्रियाँ 
विषयों का आलोचन कर सकती हैं। मन संकल्प कर सकता है तथा 


१. त्रिविधभेव करणं साधनं'**। बाह्य यानि बुद्धिकर्मेन्द्रियतया प्रतीतानि**'। मा० 
९. द्वारि प्रधानम्‌ /सां० त० कौ० 
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अहंकार अभिमान में ही प्रवृत्त हो सकता है। इसलिए उन्हें परस्पर विलक्षण 
कहा गया है। जिस प्रकार बत्ती तेल तथा अग्नि परस्पर विरोधी स्वभाव के 
होते हुए भी सहयोंग के साथ मिलकर वस्तु का प्रकाशन करते हैं। उसीप्रकार 
ये विशेष गुण वाले, परस्पर भिन्‍न स्वभाव वाले बाह्यान्तःकरण (इन्द्रियाँ+ 
मन एवं अहंकार ) पुरुष के भोंग एवं अपवर्ग रूप प्रयोजन के विषय बुद्धि में 
प्रकाशित होने के लिए समर्पितकर देते हैं। प्रदीप का दृष्टांत त्रिगुण विवेचन 
में भी दिया गया है, परन्तु वहाँ त्रिगुण का स्वभाव अन्योन्याभिभवादि रूप 
में दिया गया है। यहाँ पात्रस्थ जो दीपशिखा है वह बुद्धिरूप है। यहाँ प्रदीप- 
पात्र विशेष नहीं है । 

विशेष--आचार्यों) ने गुण विशेष का अर्थ सत्त्वादि गुणों के विकारभृत 
या गुणों से उत्पन्न किया है। वाचस्पतिमिश्र* ने करणों के पारस्परिक 
सहयोग के सम्बन्ध में एक दुष्टांत भी दिया है । 

विप्पणी--कारिकागत “गुणविशेषा:ः पद का अपना एक विशिष्ट 
रहस्य है । 

अब बु।द्ध के भोग एवं कैवल्य प्रापक रूप का विवेचन करते हैं-- 

स्व प्रत्युपभोगं यस्मात्पुरुषपए्य साधयति बुद्धि: । 
सेव च विशिनष्टि पुनः प्रधानपुरुषान्तरं सक्ष्मम्‌ ||३७। 

अनुवाद--चूँकि जीवात्मा के समस्त विषयों से सम्बन्धित उपभोग को बुद्धि 
ही सम्पादित करती है और वही उसे प्रकृति-पुरुष भेद का ज्ञान कराती है। 

व्याख्या--प्रथम पंक्ति में पुरुष का अर्थ जीवात्मा है। भोग एवं अपवर्गे 
दोनों जीवात्मा के प्रयोजन या स्वार्थ हैं। बुद्धि के धर्माधर्मादि आठ रूप हैं । 
इनमें से सात रूपों से वह जीवात्मा के भोग रूप प्रयोजन को सिद्ध करती हैं । 
आठवें रूप ज्ञान से मनुष्य विशेष कों कैवल्य प्राप्त कराती हैं। इस प्रकार 
जीवात्मा के द्विविध प्रयोजनों को बुद्धि ही सिद्ध करती है। अतएव वही 
करणों में प्रधान है । प्रधान पद के रहस्य के सम्बन्ध में पहले ही कहा जा 
चुका है। सांख्य में केवल्य की प्राप्ति मनुष्य शरीर से ही सम्भव है, उसे 
भी लाखों में कोई विरला ही प्राप्त करता है। ज्ञान के उत्पन्न होने पर 
कंवल्य प्राप्त होता है। यह ज्ञान पुरुष तथा प्रकृति के सूक्ष्म भेद से उत्पन्न 
होता है । 

१. त्रय एवं गुणा अन्योअन्याभिभवद्वारेण परिणता: श्रोत्रादिव्यपदेशभाज इत्यथें: । जय ० 

गुणविजेषा: गुणेभ्योजाता: । गौ० 

२, सां० त० कौ० 
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 विशेष--आचार्य माठर” ने सृक्ष्म का अथी दुविज्ञेय किया है तथा प्रधान 
पुरुषान्तरं का 'नानात्व'। गौड़पाद* ने सूक्ष्म का अर्थ तपद्चर्या से अप्राप्त 
किया है। जयमंगलाकार* का कथन है कि जब बुद्धि में सत्व का आधिक्य 
होता है, प्रकृति पुरुष का विभाग करती है । 
वाचस्पतिमिश्र का कथन है कि पुरुष के सन्निहित होने के कारण बुद्धि 
पर पुरुष का प्रतिबिम्ब पड़ता है, जिससे बुद्धि पुरुषवत्‌ चेतन होती हुई पुरुष 
के लिए समस्त विषयों के उपभोग को सम्पादित करती है ।९ 
टिप्पणी --प्रकृति पुरुष विवेक का अर्थ मानव शरीर के सनन्‍्दभ में ही 
समझना श्रेयस्कर है। विषय भोग की वाचस्पतिमिश्र कृत व्याख्या संगत 
नहीं है । 
अब विशेष और अविशेष का विवेचन करते हैं-- 
तम्मात्राण्य विशेषास्तेभ्यों भूतानि पश्च पश्चम्यः३ | 
एते स्मृता विशेषा! श्वान्ता घोराश मृढाथ् ।३८।। 


अनुवाद--पञ्चतन्मात्र अविशेष कहे जाते हैं। उन पञ्चतन्मात्रों के पश्च 
महाभूत विकार या कार्य हैं। ये विशेष हैं तथा शान्त घोर एवं मूढ रूप से 
जाने जाते हैं। 


व्यास्या--तामस अहंकार से शब्द, रूप, रस आदि तन्‍्मात्र प्रवत्त होते 
हैं। ये अविशेष हैं। ये अविशेष इसलिए कहे जाते हैं कि ये पंचभूतों के 
सूक्ष्म रूप हैं। शब्दतन्मात्र से आकाश, रूप से तेज, रस से जल, स्पे से 
वायु और गन्ध से प्रथ्वी प्रवत्त होती है। इन महाभूतों को विशेष कहा 
जाता है। ये विशेष सर्देव पंचभौतिक रूप में ही दृष्टिगोचर होते हैं। 
पृथक आकाश, पृथक तेज, पृथक वायु की व्याख्या सम्भव नहीं हैं। बिना पंच 
भौतिक शरीर के भोग एवं कंवल्य द्विविध पुरुषार्थों की व्याख्या सम्भव नहीं 
है। जगत्‌ में सभी प्राणियों का शरीर पंचभौतिक ही होता है । सत्त्व प्रधान 
देवों में ये विशेष शान्त रूप में सुखदायक, रज: प्रधान मनुष्यों में घोर रूप में 


१, सुक्ष्मं दुविज्ञेयं | प्रधान पुरुषान्तरं नानात्वम्‌ | माठर० 

२. सूक्ष्ममिति अनधिकृततपइच रण रप्राप्यम्‌, प्रधानपुरुषान्तरं नानात्वभित्यथै:। गौ० 

३. यदासत्त्वाधिका बुद्धिभंवति, तदा ज्ञान संगता प्रधानपुरुषान्तरं विशिनवष्टि। 
प्रधानपुरुषयो विभाग करीतीत्यथें: । जय ० 

४. बुद्धिहिपुष्षसन्निधानत्‌ तच्छायापत्त्या तद्रपेव सर्व विषयोपभोगं पुरुषस्य 
साधयति | सां० त० कौ० 
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दुःखदायक तथा तियेक योनियों में मृढ़ रूप में मोहप्रद होते हैं। इसीलिए 
देवता शान्त, मनुष्य क्रियाशील तथा पशु-पक्षी आदि मूढ़ कहे जाते हैं। 

विशेष--आचार्य माठर” तथा गोौड़पाद ने सूक्ष्मतन्मात्रों को देवताओं का 
विषय कहा है। जयमंगलाकार* तथा वाचस्पतिमिश्र ने इन्हें सूक्ष्म कहा 
है जो वान्तादि धर्मो से युक्त नहीं हैं। माठरः तथा गौड़पाद ने स्वतन्त्र रूप 
से आकाशादि प्रत्येक महाभूतों के शान्त, घोर तथा मूढ़ रूप की व्याख्या की 
है। आचायें माठर, जयमंगलाकार४, वाचस्पतिमिश्र प्रभृति अन्य टीका- 
कारों के अनुसार पूर्व पूव॑तन्मात्रों से युक्त होकर ही अगली तन्मातन्र अपने 
विशेष महाभूत को उत्पन्न करती है। गौड़पाद तथा युक्तिदीपिकाकार का 
मत इससे भिन्‍न है। 


टिप्पणी--पंच महाभूतों की पृथक्‌ रूप में व्याश्या सम्भव नहीं। पंच- 
तन्मात्रों से पंचमहाभूतों की वाचस्पतिमिश्र-कृत व्याख्या सन्‍्तोषजनक 
नहीं है 

पूर्वकारिका में विशेष एवं अविशेष का निरूपण किया गया। अब विशेषों 
के अवान्तर भेद को कहते हैं-- 


सक्ष्मा माता पित॒जा; सह प्रभूतेस्त्रिधा विश्ञेषाः स्थुग॥ 
सक्ष्मास्तता नियता माताविवृजा निवतंन्ते ॥१४।। 


अनुबाद- सूक्ष्म शरीर, माता पिता से उत्पन्न स्थल द्वरीर तथा पण्व्च- 
महाभूतों के साथ विशेष तीन प्रकार के होते हैं। इनमें सृक्ष्म शरीर नियत 
रहते हैं तथा माता-पिता से उत्पन्न शरीर विनष्ट हो जाते हैं । 


१. देवानां तन्मात्राणि सुखलक्षणा विषया: | माठर७ 
देवानाँ एते सुखलक्षणाविषया दुःख मोहरहिता: । गौ० 

२. सृक्ष्मविषयास्तन्मात्राणीत्युच्यन्ते । जय » 
दब्दादि तनन्‍्मात्राणि सक्षाणि । न चषां शान्तत्वादिरस्ति | सां० त० फौ० 

३, माठरवत्ति, गोड़पादभाष्य 

४. शव्दादिभ्य: पञचभ्यः आकाशादीनि पणथ्चमहाभूतानि पृव॑पुर्वानुप्रवेशदेकद्वित्रिच- 
तुष्पञ्च गुणान्युत्पद्यन्ते । माठर० 
शब्दतन्मात्रादेक गुणमाकाशमुत्पद्मते । एवं स्पर्शादितन्माचराद्‌ द्वित्रिचतु: पमु्च 
गुणा बाय्वादय उत्पद्यस्ते | जय० 
तेभ्यस्तन्मात्रेभ्यो यथा संदयमेकद्वितिचतु: पञ्च्योम्रतान्याकाशानिछानकछ 
सलिलावनिरूपाणि पञ्चपञ्चभ्य: तन्मात्रेभ्य: । सां० त० कौ० 
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व्यास्या--विषयोपभोग के लिए विशेष की सत्ता अपरिहाये मानी गयी 
है। ये विशेष तीन प्रकार के कहे गये हैं--सूक्ष्म शरीर, माता-पिता से उत्पन्न 
स्थूल शरीर तथा पंचभौतिक । लिंग का, जिसके विषय में अगछी कारिका 
में समझाया जायगा, अधिष्ठान या आश्रय ही सुक्ष्म शरीर है। यहाँ नियत 
का अर्थ अवश्य है। स्थल शरीर माता-पिता के संयोग से उत्पन्न होता है। 
यहाँ जिस स्थल शरीर की व्याख्या की गयी है, उसे मानव शरीर के परि- 
प्रक्ष्य में ठी समझना चाहिए। अन्य योनियों में माता-पिता की संगत व्याख्या 
संभव नहीं है। च्‌कि स्थल शरीर उत्पन्न होता है, अतएव विनाशी है। 
पंचमहाभूत के बिना भोग नहीं हो सकता। इसलिए यह दोनों शरीर से 
संबंधित है। प्रथक्‌ रूप में इसकी चर्चा नहीं हुई है । 

विशेष--माता-पितृजा के विषय में युक्तिदीपिकाकार का मत है कि 
लोम, रुधिर तथा माँस का सम्बन्ध माता" से तथा अस्थि, स्नायु और शुक्र 
का सम्बन्ध पिता से है। जयमंगलाकार के अनुसार" लोम लोहित तथा 
मांस का सम्बन्ध माता से तथा स्तायु अस्थि और मज्जा का सम्बन्ध 
पिता से है। वाचस्पतिमिश्र की भी यही मान्यता है। युक्तिदीपिकाकार* 
ने प्रभूत का अर्थ उद्भिज्ज तथा स्वेदज किया है। नारायणतीर्थ* ने प्रभूत 
से पर्वेत वृक्षादि विषय समझा है। डॉ० रामशंकर भद्ठाचार्य ७ का मत है कि 


स्थल शरीर किसी बाह्य निमित्त की सहायता से होते हैं, जबकि सूक्ष्म शरीर 
बिना निमित्त 


टिप्पणो--सूक्ष्म शरीर संसरण नहीं करता । 
अब पुनर्जेन्म का आधार स्वरूप लिंग का विवेचन करते हैं -- 
पूर्वोत्पन्नमसक्तः नियतं महदादियृक्ष्मपयंन्तम | 
संसरति निरुपभोगं भावेरध्रिबासितं लिक्म ।|४०'। 
अनुवाद--लिज्भ उत्पन्न से पूर्व विद्यमान, असक्त, नियत, मह॒त्‌ से 
तन्मात्र पर्यन्त रूपवाला, भोग से रहित, भावों से उपरंजित, संसरण करता 
रहता है। 
१ृ. तत्र लोभरुधिर मांसानां मातृत संभव:, अस्थिस्तायुशुक्राणां पितृत: । यु० दी० 


२. मातृपितृजा: षद्‌। तत्र मातृतोी लोभलोहित मांसानि, पितृतः स्नाय्वस्थि 
मज्जान:। जय० 


३. प्रभतास्तृद्धिज्जा: स्वेदजाइच । यु० दी० 
४. प्रभूता: परवंतदृक्षाद्या; | साँ० च० 
५. सां० त० कौ० ज्योतिष्मत्ञी, पृष्ठ २४६ 
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व्वाल्या--सांख्य में पुनर्जन्म का आधार लिझ्ग है। लिड्ु शरीर नहीं 
है। शरीर धारण से पूर्व विद्यमान रहते के कारण इसे पूर्वोत्पन्‍्न कहा गया 
है। लिंग ही शरीर का निर्माण करता है, इसलिए इसे शरीर का पृर्वभावी 
कहा गया है। इसकी गति लछोक-लोकान्तर में बाधित नहीं होती । यह शिला 
में प्रवेश कर सकता है तथा आकाश में गमन कर सकता है। प्रत्येक 
जीवात्मा का लिंग निर्धारित रहता है, इसलिए उसे नियत कहां गया है । 
यह महत्‌, अहंकार, एकादरशेन्द्रिय-पंचतन्मात्र इन अठारह अवयवों से युक्त 
होता है । लिड्गभ विशेष विहीन होने के कारण विषय-भोग नहीं कर सकता । 
भोग शरीर से ही सम्भव है, चाहे स्थूल हो या सृक्ष्म । जीवात्मा जो कुछ 
भी भला-बुरा करता है, उसके संस्कार बनते हैं जो फलित होकर भाव रूप में 
नये शरीर धारण करने में कारण बनते हैं। लिंग भावों से अनुरज्जित 
होकर ही संधरण करता है अर्थात्‌ देव, मानुष, तियंक नाना योनियों में 
नाना रूप धारण करता है। 


विशेष -व्याख्याकारों ने लिंग! का अर्थ सूक्ष्म शरीर किया है तथा उसे 
सृष्टि में प्रथम उत्पन्न तत्त्व माना है। आचार्य माठर* ने नियत का अर्थ 
नित्य गौड़पाद और जयमंगलाकार ने ज्ञान प्राप्ति तक स्थायी रहना, 
वाचस्पतिमिश्र ने प्रढय. काल तक बने रहना तथा नारायणतीर्थ ने 
प्रत्यात्म भिन्न किया है। 'भाव!? का अर्थ आचार्य माठर ने देव, मानुष 


१. सम्रोत्पन्नसित्यर्थ: | माठर ० 
यदालोका अनुतन्नाः प्रधानादिसगें तदा सक्ष्म शरीरमृत्पन्तमिति | गौ० 
प्रधानेनादि सर्गे प्रतिपुरुषमुत्पादितत्वात्‌ पूर्वोत्पन्नम्‌ । जय ० 
पुर्वोत्पन्त प्रधानेनादि सर्गे प्रतिपुरुष मेक़कमुत्पादितम्‌ । सां० त० कौ० 
पुर्वेस्मिन्तादि सर्गे पूर्वंस्‍्मात्‌ प्रधानादुत्पन्तमाविर्भूतस्‌ । साँ० च० 
२. नियत नित्यमित्यर्थ: | माठर 
“नियत” नित्य॑ं, ज्ञानोत्पत्ते: प्रागित्यथें: । जय ० 
यावन्न ज्ञानमुत्पद्यते तावत्‌ संसरति । भौ० 
आचादि सर्गादा च महाप्रल्यादवतिष्ठते । सां० त० कौ० 
नियत्त प्रत्य'त्मभिन्‍नम्‌ । सां० च० 
३. देवमानुषतियंकभाव | माठर० 
भावेयागादिभिरन्तभावे । सां० चं० 
धर्मादिभिरुपरक्तमित्यथें: । जय० 
पुरस्ताद भावान्‌ धर्मादीन्‌ । गौ० 
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तियंक भाव नारायणतीर्थ ने यागादि, अन्य व्याख्याकारों ने धर्मादि आठ 
भाव किया है। 'अधिवासितं” से नारायणतीर्थ ने यागज संस्कार, अन्य 
ब्याख्याकारों ने उपरंजित' भाव लिया है। वाचस्पतिमिश्र * ने कांच का 
एक बहुत सुन्दर दृष्टान्त दिया है। लिंग? का अर्थ आचाय॑ माठर आदि 
आचार्यों ने प्रलय काल में प्रधान में छय होना किया है। सांख्यसूत्र में लिंग 
को एक कहा गया है तथा उसे सत्रह अवयवो से युक्त माना गया है। डॉ. 
रामशंकर भट्टाचार्य” ने 'महदादि सूक्ष्म पर्यन्तम्‌” में सक्ष्म का अर्थ सूक्ष्म 
शरीर किया है। द 

टिप्पणी- लिज्भ का अर्थ सूक्ष्म शरीर नहीं हो सकता। वह उत्पन्न 
भी नहीं हो सकता। लिऊ् में स्थायित्व का अभाव है। भाव का अर्थ 
धर्माधर्मादि नहीं है । क्‍ 


अब लिझ्ु निराश्रय नहीं रह सकता । इसे कहते हैं-- 
चित्र यथाश्रयमृते स्थाण्वादिस्यों बिना यथाच्छाया | 
तद्द्विना विशेषेन तिष्ठति' निराश्रयं लिज्ञम ।।४१॥ 
अनुवाद--चित्र जेसे आधार के बिना, छाया स्तम्भ आदि के बिना नहीं . 
रहती है, उसी प्रकार विशेषों के बिना निराश्रित लिज् नहीं रह सकता । 
व्यास्या--यहां विशेष” का अर्थ विशेष निर्मित शरीर है, जिसे सूक्ष्म 
शरीर कहा जाता है। यह सृक्ष्म शरीर लिज् का आश्रय है। लिज्ग के साथ 


संसरण रूप क्रिया है। अतएव उसका अधिष्ठान रूप सुक्ष्म शरीर की स्थिति 
आवश्यक है । 


विशेष-- माठरवृत्ति', गौड़पादभाष्य तथा जयमंगला में विशेष की 





धर्माधम ज्ञानाज्ञान वैराग्यावैराग्येश्वर्यानेद्ववर्याणि भावा: | सां० त० कौ० 
यागजसंस्कारोउदृष्टमेव । सां० चंं० 

१. अधिवासितं उपरण्जितम्‌ । गौ० 

यथा सुरभिचम्पक कुसुम सम्पर्काइस्त्रं तदा मोदवासितं भवति । सां० त० कौ० 

अलयकालिे प्रधानेलयं रच्छतीति इिज्भुमू | माठर० 

लयंगच्छतीति लिज्रम्‌ । जय०, सां० त० कौ० 

४. सप्तदंशक लिज्धम्‌ । सां० सू० ३९ 

५. साँं० त० कोौ० ज्यीतिष्मती, पृ० २५५ 

। 

छ, 


ह्ण 


- अविशेषने--माठर ०, गौ०, जय० 
अविशेषा इति तन्मात्राणि'*****। त्रयोदशकरणाख्यंलिज्भम्‌ । माठर० 
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जगह “अविशेष' पाठ हैं, जिसका अर्थ पंचतन्मात्र है। उनके अनुसार लिज्भ का 
अर्थ यहाँ त्रयोदश करण है। वाचस्पतिमिश्र' ने लिंग” का अर्थ बुद्धि आदि 
तथा 'विशेष' का अर्थ सूक्ष्म शरीर किया है। नारायणतीर्थ* ने वाचस्पति- 
मिश्र के आशय को ग्रहण किया है तथा अन्य मत के अनुसार विशेष का अर्थ 
स्थूल शरीर किया है। 

टिप्पणी--अविशेष पाठ संगत नहीं है। लिंग का अर्थ बुद्धि आदि तथा 
त्रयोदश करण नहीं है। विशेष का संगत अथे सृक्ष्म शरीर है । 

पूर्वेकारिका में लिग के आश्रय रूप की व्याख्या हुईैं। अब वह लिग 
क्‍यों किसके सामर्थ्य से किस प्रकार संसरण करता है, कहते हैं-- 

पुरुषाथहेतुदइभिद निमित्तनेमित्तिकप्रसड्भ न | 
प्रकृतेविश्युत्वयोगान्नटवद्‌ व्यवतिष्ठते लिड्रमू । ४२॥ 

अनुवाद - पुरुषार्थ हेतु यह लिंग निमित्त और नैमित्तिक प्रसंग से, प्रकृति 
के विभुत्व शक्ति के संयोग से नट के समान व्यवहार करता है । 

व्या्या-पृरुषार्थ दो हैं, भोग तथा अपवर्ग । दोनों प्रयोजन शरीरधारी 
प्राणियों से ही सिद्ध होते हैं। इन प्राणियों के शरीर रचना में धर्मा- 
धर्मादि कारण है, इसलिए ये निमित्त हैं। उध्वंगमनादि नैमित्तिक है। 
लिंग इन्हीं कारणों से नाना योनियों में संसरण करता रहता है। जैसे नट 
रंगमंच पर नाना प्रकार के वेशभूषा बदलकर नाना रूपों में दिखाई देता है, 
उसी प्रकार यह लिंग भी आचरण करता है। प्रकृति सर्वव्यापक है, 
लिंग का गठन भी प्रकृति-घटकों से हुआ है। अतएव लिंग प्रकृति के विभुत्व- 
शक्ति के संयोग से इतनी क्षमता रखता है । 

विशेष--नैमित्तिक का अर्थ माठरः, गौड़पाद आदि ने 'उध्वंगमनादि' 
तथा वाचस्पतिमिश्र* और नारायणतीथ ने स्थूछ शरीर' किया है। 





अविदेषास्तन्मात्राणि । लिज्भम्‌ तच्रयोदशविधम्‌ करणम्‌ । जय ० 
अविशेषेस्तन्मात्रे: । लिख्धमु तच्रयोदशविधम्‌ करणमित्यर्थ: । गो० 

१. लिखुनाज्ज्ञापनाद बुद्धपादयों छलिज्धम्‌ | विनाविशेषे” इति सुक्ष्मै:ः शरीरैरित्यथ: | 
सां० त० कोौ० 

२, केचित्तु स्थुल शरीरावश्यकत्वाभिप्रायकमिदमिति वर्णयन्ति । साँ० चं० 

३. तत्ननिभित्तं धर्माचष्टविधम्‌ । तत्‌ पुरस्तात्‌ वक्ष्याम: 'धर्मेणगमनमूध्व॑म्‌ इत्यादि 
माठर० 
निमित्त धर्मादि । नेमित्तिकमु-उध्वेंगमसनादि । गौ० जय० 

४. एवं तत्ततस्थुलशरीर-परिग्रहणात्‌ । सां० त० कौ० 
निमित्तं धर्मादि, न॑मित्तिकं धर्मादिकारणक स्थुलदेहादि | सां० चं० 
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टिप्पणी--प्रत्येक जीवात्मा का एक निर्धारित लिग होता है, जो उसे 
पूर्व॑जन्म के संस्कारों के अनुरूप नाना योनियो में ले जाता है। 
.चालीसवीं कारिका में लिंग को भावों के साथ अनुरंजित होने की बात 
कही गयी है। ये भाव कितने प्रकार के हैं ? धर्मादि किसके आश्रित है तथा 
कललादि किसके आश्रित हैं । कहते हैं-- 
सांसिद्धिकाश्च भाव प्राकृतिका वेकृताइच धर्माद्ाः 


हृष्टा करणाश्रयिणः कार्योश्रयिणश्च कललाद्या: ।|४३॥। 

अनुवाद--सांसिद्धिक भाव प्राकृतिक तथा वैकृत दो प्रकार के होते हैं 

धर्मादिनिमित रूप बुद्धि के आश्रित हैं तथा कललादि कार्येरूप स्थुलू शरीर के 
आश्रय से रहते हैं । 

... व्याख्या--भवतीतिभाव:! अर्थात्‌ जो फलित होता है वह भाव है । संस्कारों 
का फलित रूप भाव कहलाता है। जीवात्मा जब पूर्वे शरीर त्यागकर नया 
शरीर धारण करता है तो पूर्व जन्म के संस्कार फलित होकर भावरूप में 
उसके साथ सम्बद्ध हो जाते हैं। इसीलिये भावों को सांसिद्धिक कहा गया है। 
सांसिद्धिक का अर्थ होता है स्वतः सिद्ध या स्वतः प्राप्त। जो भाव जन्म से 
ही प्राप्त होते हैं, वे प्राकृतिक कहलाते हैं तथा जो उपाय विशेष या प्रयत्न से 
जन्म के कुछ बाद प्राप्त होते हैं, वे वेक्त कहलाते हैं। धर्माधर्मादि निमित्तरूप 
बुद्धि के आश्रित रहते हैं तथा कललादि कार्यरूप शरीर के आश्रित रहते हैं । 
गर्भ स्थित शरीर के भाव कलल, बुदबुदु, मांस, पिण्ड, अंकुर, अंग तथा 
प्रत्येक अंग के विभाग और गर्भ से निकले हुए शरीर के शैशव, कौमारयें, 
यौवन तथा वद्धत्व--यही कललादि है। प्रकृत कारिका का आशय मानव 
शरीर के परिप्रेक्ष्य में ही समझना चाहिए। धर्मादि और कलछूलादि की 
सार्थक व्याख्या इसी के सम्बन्ध में सम्भव है । 

विशेष-आचार्य माठर एवं गोौड़पाद ने सांसिद्धिक प्राकृतिक और 
वेकृतिक तीन प्रकार के भाव बतलाए हैं। युक्तिदीपिकाकार के मत से ब॒द्धि 
के धर्म, ज्ञान आदि भावों में से प्रत्येक सांसिद्धिक प्राकृतिक एवं वेकृतिकरूप 
में तीन प्रकार का होता है। जयमंगलाकार' ने सांसिद्धिक को ही प्राकृतिक 
भाव कहा है । वाचस्पतिमिश्र" का कथन है कि प्राकृतिक भाव ही सांसिद्धक 
१. ये प्राकृतस्वभावास्ते सांसिद्धिका उच्यन्ते । जय ० 
२. बैढ़ता नैमित्तिका:, प्राकृतिका: स्वाभाविका: भावा: सांसिद्धिका:। तथा हि 

सर्गादावादिविद्वान्‌ भगवानकपिछो महामुनि धमेज्ञानवे राग्येश्वयसम्पन्तः प्रादुरवेभवे- 

तिस्मरन्ति । सां० त० कौ० द 
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भाव है। जैसे यह कहा जाता है कि सृष्टि के आरम्भ में आदि विद्वान 
महामुनि कपिल धर्म, ज्ञान, वैराग्य तथा ऐद्वर्य से सम्पन्न होकर उत्पन्न हुए 
थे बेकृत भाव वे हैं, जो सहज या जन्मसिद्ध न होकर उपाय विशेष से 
उत्पन्न होते हैं। जैसे--बाल्मीकि इत्यादि महषियों के धर्म, ज्ञानादि। इसी- 
प्रकार अधर्म, अज्ञान, अवैराग्य और अनेश्वये भी प्राकृतिक और वेकृतिक 
होते हैं । डॉ० रामशंकर भट्टाचार्य ” का कहना है कि प्राकृतिक और वेकत में 
कोई भेंद नहीं है। किन्तु व्यवहारतः भेद है । 

टिप्पणी--धर्मादि भाव नहीं है। ये बुद्धि के आठ रूप हैं। भाव सांसिद्धिक 
ही होते हैं। त्रिधा विभाजन युक्तिसंगत नहीं है। भट्टाचार्य जी का कथन 
विचारणीय है। 

अब बुद्धि के धर्म, अधरमम, ज्ञान, अज्ञान रूप निमित्तों तथा उनके 
नेमित्तिकों को कहते हैं-- 

धमेंण गमनमूध्य गमनमधस्ताड्ूवत्यधर्मेण | 
ज्ञानेन चापवर्गों विपययादिष्यते बन्ध+ ||४४।। 

अनुवाद--धमें से उध्वेलोक में, अधर्मं से अध:लोक में गति होती है । 
ज्ञान से मोक्ष तथा अज्ञान से बंधन कहा गया है। 

व्याख्या - धर्माधर्मादि बुद्धि के आठ रूप हैं। मनुष्य की धरम में प्रवृत्ति 
होने पर स्थल शरीर त्यागने के बाद वह उध्वें लोक में अर्थात्‌ देवयोनियों में 
जाता है। अधरमं में प्रवृत्ति होने पर अधः लोक में अर्थात्‌ तिर्यक योनियों में 
गमन होता है। ज्ञान से कैवल्य की प्राप्ति होती है। इसके विपरीत अर्थात्‌ 
अज्ञान से बंधन होता है। अहं भाव का विद्यमान रहना ही अज्ञान है। 
अज्ञान से जन्म लेना पड़ता है। 

विशेष--वाचस्पतिमिश्र * ने अध:छोक को पातालादि तथा नारायण- 
तीर्थ) ने रौरवादि नरक के रूप में समझा है । ज्ञान का अर्थ आचाये माठररें 

, सां० त० कौ ज्योतिष्मती 
. गमनमधस्ताद्धवत्यधर्मेंण” सुतलादिषु छोकेषु | सां० त० कौ० 
« अधस्ताद रौरवमहारोरवबह्िवेतरणीकुम्भीपाकतामिसान्धतामिखदिनरकेषु 
अधघमगण | सा० च० 

४. यत्‌ एचञ्चावशति तत्त्वज्ञानं तेन ज्ञानेन तस्सुक्ष्मशरीरं निवतंते परमात्माउपवर्गं 

प्राप्नोति मोक्ष गच्छतीत्यर्थ: । माठर० 

अपवर्गञच पत्चाविशतितत्त्वज्ञानं । ततः सूक्ष्मशरीरं निवतेते । परम- 

आत्माउच्यत्ते । गौ७० 


>ध्छ ले. #ते 
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तथा गौड़पाद ने पच्चीस तत्त्वों का ज्ञान, जयमंगलाकार” तथा वाचस्पति- 
मिश्र ने प्रकृति पुरुष पार्थक्य ज्ञान तथा नारायणतीथे * ने आत्म-साक्षात्कार 
किया है। माठर तथा गौड़पाद का मत है कि ज्ञान प्राप्त होने पर आत्मा 
परमात्मा हो जाता है। व्याख्याकारों ने बंध” पद का अर्थ प्राकृतिक, 
बेकृतिक, दाक्षिणक तीन बंध किया है। 

टिप्पणी -सांख्य में सम्यक्‌ ज्ञान, विशुद्ध ज्ञान तथा अज्ञान का स्वरूप 
विचारणीय है, जिस ओर प्रायः व्याख्याकारों का ध्यान नहों रहा है । 


अब बूद्धि के चार रूपों ( वैराग्य, अवेराग्य, ऐद्वर्ये तथा अनेश्वरयं ) के 
नैमित्तिकों को कहते हैं-- 


वेराग्यात्‌ प्रकृतिलय+ ससारो भवतति राजसाद्रागात्‌ ! 
ऐश्वर्यादबिघातों.... विपययात्‌. तह़ठिपर्यासः ॥४४।। 


अनुवाद--वराग्य से प्रकृतिलय तथा राजस राग से संसार की प्राप्ति 
होती है। ऐश्वयें से कामनाओं की सफलता तथा अनैश्वर्य से इच्छाओं की 
सफलता में बाधा होती है। 


व्यास्या--वराग्य का अर्थ है विषयों के प्रति अनाशक्ति भाव | प्रकृतिलय 
का अर्थ है--अन्तमुंखी होना । जब मनुष्य में वेराग्य की प्रवृत्ति होती है, तब 
उसकी इन्द्रियाँ बाह्य विषयों की ओर उदासीन हो जाती हैं। उसका चित्त 
स्थिर हो जाता है। राग का अथ है विषयों के प्रति आसक्ति भाव । इसके 
साथ राजस विशेषण रूप में प्रयुक्त है। राजस रजोगुण के रूप में उत्प्रेरक या 
क्रियाशीलता का द्योतक माना गया है। इस प्रकार राजस राग से विषयों के 
प्रति आसक्ति गाढ़तर होती जाती है, जो संसार में बार-बार जन्म लेने का 
कारण बनती है। ऐश्वर्य का अथ॑ं है ज्ञान, समृद्धि, सम्पत्ति, यश, बल और 
पराक्रम से युक्त होना अथवा सर्व समर्थ होवा। ऐश्वर्य से मनोवाडि्छित फल 
प्राप्त होते हैं तथा अनैश्वयें से कामनाओं की सफलता में बाधा पहुँचती है। 

विशेष--आचार्य माठरः ने प्रकृतिकय का अर्थ अष्ट प्रकृति में लीन होना 


१. प्रधान पुरुषान्तर ज्ञानाख्येत ज्ञानेत । जय ० 
२. ज्ञानेतात्म साक्षात्कारेण | सां० चं० 
३, स च वंधस्त्रिविध: । प्रकृतिबंधों, वेक्रारिक वंधो, दक्षिणावंधरचेति । माठर० 
प्राकृतिको वेकृतिको दाक्षिणकद्चेति । सां० त० कौ० 
४. केवलमष्ठासु प्रकृतिषु लयोभवति प्रधानबुद्रध्य हद्धारतन्मात्रेष | मा० जय० गौ० 


( १५९ ) 


किया है। वाचस्पतिमिश्र" का कहना है कि वैराग्य से युक्त किन्तु पुरुष तत्त्व 
के ज्ञान से रहित व्यक्ति को प्रकृतिलय प्राप्त होता है। प्रकृति के ग्रहण से 
प्रकृति महत्‌, अहंकार, महाभूत तथा इन्द्रियों का ग्रहण होता है। आत्मा 
समझकर इनकी उपासना करने वाले उपासक का इन्हीं में लय हो जाता है। 
नारायणतीर्थ को भी यही अर्थ मान्य है। अन्य व्याख्याकारों ने आचार्य॑- 
माठर का अनु तरण किया है। नारायणतीथथ * ने राग का अर्थ काम, क्रोधादि 
किया है। 

.. टिप्षणी--प्रकृतिकय पद का अर्थ विवेच्य है। 


निमित्त रूप आठ बुद्धि के रूपों तथा उनके नैमित्तिकों का निरूपण करने 
के बाद अब भाव सर्ग का विवेचन किया जा रहा है-- 


एप प्रत्ययसरगों विपयेयाशक्तितुष्टिप्रिद्धथारूयः । 
गुणवेषम्यविमर्दात्‌ तस्य च भेदास्तु पच्चाशत्‌ !।४६। 


अनुवाद “यह भाव सर्ग विपयंय, अशक्ति, तुष्टि, और सिद्धि नाम से हैं 
और गुणों के न्यूनाधिक्य रूप अभिभव से इनके पचास भेद होते हैं । 
 ब्याख्या--प्रत्ययर सर्ग का अर्थ भाव सर्ग है। विपयेय, अशक्ति, तुष्टि 
और सिद्धि-ये चार भाव सर्ग हैं। मिथ्या ज्ञान विपय॑य है, प्रयोजन सिद्ध 
होने में असमर्थता अशक्ति है, उपयोगी प्रयत्न से विरत होना तुष्टि है तथा 
इष्ट की प्राप्ति सिद्धि है। सत्व, रजस्‌, तमस्‌ परस्पर एक दूसरे के अभिभव 
करने वाले होते हैं। उनके वैषम्य या विशिष्ट गुणों की उत्कटता से भाव 
सर्ग के पचास भेद होते हैं । 
बिशंष-व्याख्याकारों ने प्रत्यय” सर्ग का अर्थ बुद्धिसर्ग किया है। 
आचार्य माठर तथा गौड़पाद ने विपयंय, अशक्ति, तुष्टि और सिद्धि को इस 


१. पुरुषतत्त्वानभिन्नस्प वराग्यमात्रात्‌ प्रकृतिछ॒यः । सा० त७ कौ०७ 
२. रागात्‌ कामक्रोधादेः | सां० चं० 
३. तस्य भेदास्तु ॥ माठर०, जय ० 
४, स भावाख्य:-प्रत्ययसग्ों, गौ० का ० ५२ 
५, प्रत्ययात्‌ बुद्धेरत्न्नो यस्मात्‌ तस्मात्‌ प्रत्ययसर्ग इत्युच्यते । माठर० 
प्रत्यय शब्देन बुद्धिरुच्यते । जय ० 
प्रतीयतेश्नेनेति प्रत्ययोबुद्धि:, तेस्थ सगे: । सां० त० कौ० 
६. माठरवत्ति, गौड़पादभाष्य 
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प्रकार समझा है। संशय रूप अज्ञान ही विपर्यय है--जैसे किसी खँटा को 
देखने पर यह खू ठा है या मनुष्य ऐसा संशय होता है । उसी खठे को अच्छी 
प्रकार देखर संशय निवारण नहीं कर सकना अशक्ति है। उसी स्थाण को 
देखकर न तो जानने की चेष्टा करना और न संशय की । इस प्रकार उपेक्षा 
कर देना ही तुष्टि है। स्थाणु पर आरूढ़ हुए पक्षी को या उस पर रगी हुई 
लता को देखकर उसका निश्चय हो जाना कि यह स्थाण ही है, सिद्धि है। 
इस सम्बन्ध में युक्तिदीपिकाकार! का कथन अधिक संगत है। जयमंगला- 
कार" का कथन कुछ भिन्‍न है। वाचस्पतिमिश्रः ने विपयेय का अथे अज्ञान 
किया है तथा विपयंय, अद्क्ति और तुष्टि में ज्ञान के अतिरिक्त धर्मादि सातो 
का यथायोग्य अन्तर्भाव तथा ज्ञान का सिद्धि में अन्तर्भाव होने की बात कही 
है। इस सन्दर्भ में आद्याप्रसादमिश्र" ने अज्ञातया विपर्यय में अधमें, 
अवराग्य तथा अनैश्व्य का अशक्ति में, धर्म वेराग्य तथा ऐश्वर्य का तुष्टि में 
अन्तर्भाव किया है। योग" में मिथ्या ज्ञान को विपरययंय कहा गया है । 
डॉ० रामशंकर भद्गाचार्य * के अनुसार विपर्यय असंगत चिन्तन विद्येष है, 
अशक्ति कार्य करने में करणों की अपेक्षित सामथ्यें का अभाव है, अकर्मण्यता 
है, ज्ञान और सामथ्य रहने पर भी क्रिया कों फल सिद्ध पर्यन्त ले जाने से 
पहले ही किसी असंगत मत के आधार पर निवृत्त हो जाना तुष्टि है। दृष्ट 
का साधन सिद्धि है। द 

टिप्पणो--प्रत्यय सर्ग का अर्थ बुद्धि सर्ग नहीं हो सकता। वाचस्पति- 
मिश्र ने जो धर्मादि के अन्तर्भाव की बात कही है, वह संगत नहीं प्रतीत 
होती धर्मादि बुद्धि के आठ रूप हैं, ये भाव सर नहीं हैं । 

पूर्व कारिका में चार प्रकार के प्रत्यय सर्ग का कथन हुआ, अब प्रत्येक 
भेदों को बतलाते हैं--- 


१. तत्राश्नेयस: श्रेयस्त्वेतरभिधान विपयेय: । वेकल्दादसामथ्य॑मशत्ति: । चिकीषिता- 
दूनेननिद्व त्तिस्तुप्टि: | यथेष्टस्थ साधन सिद्धि: । युक्ति० 

२. तन्न विपयंमज्ञानम, अशक्तिज्ञानाधिगमासामार्थ्यं, सत्यामप्यधिणिगसायाम्‌, 
तुष्टिमोक्षपायेषु वैमुख्यं, सिद्धिज्ञति प्राप्ति: । जय० 

३. तत्रविपर्यमाशक्ति तष्टिषुयथायोग सप्तानां धमंदीनां ज्ञानव्जमन्तर्भाव: सिद्धो चल 
ज्ञानस्येति । सां० त० कौ० 

४. सां० त० कौ० प्रभा पृ० २८९ 

५. विपयेयोभिथ्या ज्ञानमतद्रूप प्रतिष्ठमू । यो० सू० १८ 

६. सां० त० को० ज्योतिष्मती पृ० २७७ 


११ ( १६१ ) 


पश्वविपययमेदा मवन्त्यशक्तिश्च करण' वैकद्यात्‌ । 
बिं ५ 
अष्टाबिशतिमेदा तुष्टिनवधाउष्टधा. घिद्धि। ।.४७। 


अनुवाद--विपयंय के पाँच भेद होते हैं। करणों के दोष के कारण 
अद्क्ति के अदठाइस भेद, तुष्टि के नौ भेद तथा सिद्धि के आठ भेद होते हैं । 

व्याख्या--विपर्यय के तम, मोह, महामोह, तामिस्र तथा अन्धतामिस्र 
नाम से पाँच भेद होते हैं। अशक्ति, तुष्टि एवं सिद्धि के भेदों का निरूपण' 
अगली कारिकाओं में होगा । 

विशेष--जयमंगलाकार * तथा वाचस्पतिमिश्र ने सांख्य के तम, मोह 
महामोह, तामिस्र तथा अन्धतामिस्र को योग के अविद्या, अस्मिता, राग, 
हेष तथा अभिनिवेश के रूप में समझा है। नारायणतीर्थ* ने विपयंय को 
संसार का बीज कहा है। आद्याप्रसाद मिश्र" एवं व्रजमोहन चतुर्वेदी * ने 
पंचविपयंय की व्याख्या में योगशास्त्र का आश्रय लिया है । 

टिप्पणी -विपर्य॑य के पंचभेदों का स्वरूप अनुसंधेय है। योग के अविद्यादि 
पंचक्लेशों से इनकी तुलना संगत नहीं प्रतीत होती । 

अब विपयेय के ६२ अवान्तर भेदों को कहते हैं-- 


भेदस्तमसो5ष्टविधो मोहरस्य च दश्अविधो महामोहः । 
तामिस्रो5षादशधा तथा भवत्यन्धतामिस्रः ।।४८।। 


अनुवाद--तम और मोह के आठ-आठ भेद, महामोह के दश प्रकार 
तामिस्र तथा अन्धतामिस्र के अठारह प्रकार होते हैं । 


व्याख्या -विपयंय के तम, मोह, महामोह, वामित्र तथा अन्चधतामिस्र, 
पाँच भेद होते हैं। इनमें तम और मोह के आठ-आठ, महामोह के दश, 
तामिस्र तथा अच्धतामिस्र के अठारह भेंद होते हैं । 


१. भवनन्‍त्यशक्तेश्च । माठर० 

२. एते एवं सांख्यप्रवचने क्लेशा उच्यन्ते अविद्यास्मितारागद्घाभिनिवेशा: (पन्च) 
क्लेशा: । पा० योग० सु० २३ 

३. अविद्यास्मितारागद्वेघाभिनिवेशा यथा संख्यं तमो मोह महामोह तामिख्रान्धता- 
मिस्रज्ज्ञका, । स्ां० त० कौ० 

४. विपयेय; संसारवीजम्‌ | सां० चें० 

५. सां० त० कौ० प्रभा, पृष्ठ २९१ 

६, सांख्यकारिका बसुमति, पृष्ठ २०९ 


( १६२ ) 


विशेष--आचाये माठर” एवं गौड़पाद ने विपयेय के भेदों को इस प्रकार 
समझा है--जिसमें प्रलय शब्द के अर्थ की अज्ञानमूलक विवेचना होती है, 
वह तमस्‌ है। प्रकृति, महत्‌, अहद्भार तथा पंच तम्मात्रों में लीन मनुष्य जब 
अपने को मुक्त समझता है, तब यही आठ तमस्‌ के भेद कहलाते हैं। चूंकि 
प्रकृति आठ हैं, इसलिए यह ( तमस्‌ ) आठ प्रकार का होता है। अणिमादि 
आठ ऐश्वयें से भोग में आसक्त रहना मोह के आठ भेद हैं। शब्दादि 
पंच दिव्य तथा अदिव्य भेद से महामोह दश हैं। आठ अणिमादि ऐश्वर्ये 
तथा दश दिव्यादिव्य भेद से तामिस्र अठारह प्रकार के होते हैं। ऐसे ही 
अन्धतामिस्र भी अठारह हैं। तामिस्र में भोगों के मिलने पर प्रसन्न होना 
तथा न मिलने पर दुःखी होना पड़ता है। अतः भोग में व्यवधान होने पर 
क्रोध होता है। अन्धतामिस्र में सदा मृत्यु आदि का भय बना रहता है। 
युक्तिदीपिकाकार * ने दश प्रकार के महामोह की व्याख्या विशिष्ट रूप में की 
है। अन्य व्याख्याकारों ने माठर का ही अनुसरण किया है। मुसलगाँवकर ३ 
तथा ब्रजमोहन चतुर्वेदी* ने इन्हें सूचीबद्ध किया है। 


टिप्पणी--तम, मोह, महामोहादि के ६२ भेदों का स्वरूप कारिकाकार की 
दृष्टि में क्या था ? यह अज्ञात है। 
अगली कारिका में अशक्ति के अट्ठाइस भेदों का निरूपण करते हैं-- 
एकादशेन्द्रियवधाः सह बुद्धिवर्धेर्शाक्तरुदिष्टा 
सप्तदश बधा बुद्धेविपययात्तुश्टिसिद्धीनाम ।।४४॥ 
अनुवाद--एकाठश इन्द्रियबध वुद्धिबधों के साथ अशक्ति कहलाते हैं। 
तुष्टि और सिद्धियों के भेद से सत्रह बध होते हैं । 
व्याल्या--एकादश न्द्रियाँ चल्लु, श्रोत्र, ध्राण, त्वकू, रसना, वाक, हस्त, 
पाद, उपस्थ, पायु तथा मन हैं। इनसे सम्बन्धित दोष क्रमश: अन्धापन, 
बहरापन, अजिप्रता, कोढ़, स्वादों का ज्ञान न होना, मूँकता, ललापन, 
लेगड़ापन, नपुंसकत्व, गुदा दोष तथा मनःप्रमाद है। यही एकादश इन्द्रियबध 
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२. दशविधमहामोह:-मातृपितृस्वसू पत्नी पुत्रदुहितृगुरु-मित्रोपकारिलक्षणेदश विधे कुटुम्बे 
योध्यं ममेत्यभिनिवेश: । यु० द 

३. सां० त० कौ० तत्त्वप्रकाशिका पृ० २४५-२४७ 

४. सांख्यकारिका बसुमति, पृ० २११ 
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हैं'। त्रयोदश करणों में बुद्धि प्रधान है। क्योंकि वही जीवात्मा के समस्त 
भोगों को सम्पन्न करती है। तुष्टि तथा सिद्धि दोनों बौद्धिक परिणाम हैं। 
तुष्टि तथा सिद्धि मिलकर सत्रह होते हैं। अतः सत्रह प्रकार के बौद्धिक 
विकार होते हैं। यही सप्तदश बुद्धिबध हैं। तुष्टि तथा सिद्धि के आधार पर 
इनका नामकरण नहीं किया जा सकता। ये अन्तःकरण की अस्थिरता के 
सूचक हैं। यहाँ विपर्यय का अर्थ भेद है, विपरीत या अभाव नहीं । 

विशेष--आचार्य माठर* एवं गौड़पाद* ने सनत्रहबुद्धिबधों का तुष्टदियों 
तथा सिद्धियों के विपरीत संज्ञक नामकरण किया है। अन्य व्याख्याकारों ने 
भी इसी आशय को ग्रहण किया है। डॉ० रामशंकर भदट्ठाचार्य * ने विपरयंय 
का अर्थ विपरीत तथा गजाननशास्त्रीमुसलछगाँवकर” ने अभाव किया है। 
ब्रजमोहन चतुर्वेदी' का कहना है कि तुष्टियों एवं सिद्धियों की असफलता 
ही अशक्ति है। 

टिप्पणी--तुष्टियों एवं सिद्धियों के आधार पर सत्रहबृद्धिबधों का 
परिगणन नहीं किया जा सकता । विपयेय का अर्थ यहाँ भेद है। 

अव क्रम-प्राप्त नौ तुष्टियों का परिगणन करते हैं-- 


आध्यात्मिक्यश्चतस्रः प्रकृत्युपदान कालभागाख्या; 
बाद्या विषयोपरमात्‌ पञच च नव तुष्टयोउमिसता। ।।५०॥| 


अनुवाद -प्रकृति, उपादान, कार और भाग्य नामक चार आध्यात्मिक 
तथा विषयों के शान्त होने से पांच बाह्य ( इस प्रकार ) नौ तुष्टियाँ मानी 
गयी हैं । 

व्याख्या --अभीष्ट अर्थ की प्राप्ति के प्रति उदासीनता का भाव तुष्टि है। 
प्रकृति ही सब करती है। पुरुषार्थे का कोई महत्त्व नहीं है--ऐसा सोच कर 


१. आन्धवाधियेत्राणपाकजडत्वकुष्ठत्वमू कत्वकुणित्वपु त्वगुदा व्तेक्‍्ले व्यो न्मा दा 

इत्येकादशेन्द्रियबघा: । माठर० 

२. आसां विपरीता अतुष्टयोडनम्भ इत्याद्या;। माठर का० ५० 
अष्टारा सिद्धीनां विपयंया अनुद्वादयः । माठर का० ५१ 

३. तद्यथा अनम्भोड्सलिलममेघ इत्यादिवेपरीत्याद बुद्धिवधा इति | गौ० का० ५० 
यथाउता रमसुतारमतारतारमित्यादि द्र॒ष्टव्यमू । गौ> का० ५१ 

४. सां० त> कौ» ज्योतिष्मती-पु० २८६ 

५. सां० त० कौ० तत्त्व प्रकाशिका-पृ० २५० 

६. सांख्यकारिका, वसुमति-पु० २१२ 
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अपने उद्देश्य के प्रति निष्क्रिय हो जाना प्रकृतितुष्टि है। हमें इस प्रयोजन की 
सिद्धि के लिए उपयुक्त साधनों को इकट्ठा करना पड़ेगा जो हमारे सामर्थ्य के 
बाहर हैं- -ऐसा सोचकर प्रयत्न से विरत हो जाना उपादानतुष्टि है। 
अभीष्ट की प्राप्ति के लिए उपयोगी प्रयत्न की आवश्यकता नहीं है। जब 
समय होगा, अपने आप सफलता मिल जायेगी। ऐसा सोचकर फलोपयोगी 
क्रियाओं से विरत हो जाना कार नामक तुष्टि है। भाग्य से ही सब कुछ * 
होता है। परिश्रम करने से क्या लाभ-ऐसा सोचकर अभीष्ट फल की प्राप्ति 
में उपयोगी प्रयत्न से बिरत हो जाना भाग्यतुष्टि है । अन्तःकरण से संबंधित 
होने के कारण तुष्टियाँ आध्यात्मिक कहलाती हैं । 

बाह्य विषय शब्द, रूप, रस, गंध, स्पर्श पंच गुणों से युक्त होते हैं। ये 
अज॑न, रक्षण, क्षय, संग और हिसा दोष से युक्त होते हैं। अपनी सम्पत्ति 
को बढ़ाने के लिए खेती व्यापार एवं नौकरी करना आदि कष्ट सहने 
पड़ते हैं। ऐसा सोचते हुए धनोपाजंन निमित्त उपयोगी क्रियाओं से विरत 
होना प्रथम बाह्य तुष्टि है। उपाजित धन राजा, चोर, अग्नि आदि से नष्ट 
हो सकता है, इस कारण उसके रक्षण में महान कष्ट है। ऐसा सोचकर 
जो उसके प्रति विरक्ति होती है, वह दूसरी बाह्य तुष्टि कहलाती है। 
उपाजित धन भोग करने से नष्ट हो जाता है, इस भावना से उसके प्रति 
जो उदासीनता आती है, वह भोग से सम्बन्धित तीसरी बाह्य तुष्टि हैं । 
विषयों के भोग से कामनाएँ बढ़ती हैं, इस दोष से विषयों के प्रति विरक्ति 
होती है, यह चतुर्थ बाह्य तुष्टि है। बिना दूसरे प्राणियों को कष्ट पहुँचाए, 
इन विषयों का उपभोग नहीं होता। इस भावना से जो विरक्ति होती है, 
वह पांचवी बाह्य तुष्टि है। इस प्रकार अज॑नादि दोषों से पांचों विषयों से जो 
विरक्ति होती है-ये ही पांच बाह्य तुष्टियाँ हैं। इस तरह चार आध्या- 
त्मिक और पाँच बाह्य मिलाकर कुल नौ तुष्टियाँ हैं । 

विशेष--आचार्य माठर” एवं गौड़पाद के अनुसार चार आध्यात्मिक- 
तुष्टियों का स्वरूप इस प्रकार हैं-केवल प्रकृति मात्र को जानते हुए तुष्ट 
हो जाना प्रकृतितुष्टि है। त्रिदण्ड, अक्ष, माला आदि को मोक्ष का साधन 
मानकर तुष्ट हो जाना उत्पादनतुष्टि है। मोक्ष समय पर ही प्राप्त होगा 
यह कालतुष्टि है तथा भाग्य से मोक्ष होता है भाग्यतुष्टि है। जयमंगला में 
इन्हीं भावों का संकेत है। वाचस्पतिमिश्र* का कहना है कि प्रकृति से 
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सर्वथा भिन्‍न आत्मा है, ऐसा समझ कर भी जो ब्यक्ति असद्‌ उपदेश से 
संतुष्ट होकर आत्मा के श्रवण, मनन इत्यादि के द्वारा उसके विवेक ज्ञान के 
लिए प्रयत्न नहीं करता। उसकी आध्यात्मिक तुष्टियां चार प्रकार की 
होती हैं। प्रकृति से भिन्न आत्मा के विषय में होने के कारण ये तुष्टियाँ 
आध्यात्मिक या आत्मविषयक कहलाती हैं। आचारये माठर ने इन नौ 
तुष्टियों की अम्भ, सलिल, ओंघ, वृष्टि, तार, सुतार, सुनेत्र, सुमरीच तथा 
उत्तमाम्भसिक संज्ञा दी है। गौड़पाद भाष्य में इसका क्रम इस प्रकार है-- 
अम्भ, सलिल, मेघ, वृष्टि, सुतम, पार, सुनेत्र, नारीक, अनुत्तमाम्भसिक । 
वाचस्पतिमिश्र ने इन तुष्टियों का अम्भ, सलिल[, मेघ वृष्टि, पार, सुपार, 
पारावार, अनुत्तमाम्भ और उत्तमाम्भ रूप में नामकरण किया है। 
.. टिप्पणी-तुष्टि को मोक्ष विरोधी मात्र समझना, जिस ओर प्राय: सभी 
व्याख्याकारों की दृष्टि रही है, श्रेयस्कर नहीं है । 
अब अष्ट सिद्धियों को बतलाते हैं-- 
ऊहः शब्दो5ध्ययनं दुःखविधातःस्त्रयः सुहृत्पाष्ति३ । 
दानं च सिद्धयोउष्टो सिद्ध! पूर्वोज्डकुशस्त्रिविषः |:२१॥| 


अनुवाद--ऊह, शब्द, अध्ययन, सुहृदप्राप्ति, दान तथा तीन दुःख 
विनाशक--ये आठ सिद्धियाँ हैं। पूर्वांगत तीनों विपयेय, अशक्ति और 
तुष्टि सिद्धि के विरोधी हैं । 


ब्यास्या - अभिमत, फल की प्राप्ति सिद्धि है। सदसद्‌ का विवेक होना 
विचार सामर्थ्य आदि का नाम ऊह है। शब्दों का अर्थ सहित सम्यक्‌ ज्ञान, 
वाक्‌ प्रतिभा से सबको आकर्षित करने की शक्ति शब्दसिद्धि है। दूसरों के 
विचारों एवं मनोभावों को समझने की शक्ति अध्ययन है। प्राणी सामान्य 
क्र से क्रूर, शत्रुभावापन्न प्राणियों को स्वानुकूल बनाने की सामर्थ्य 
सुहृत्याप्ति नामक सिद्धि है। दुःख आध्यात्मिक, आधिभौतिक तथा आधि- 
देविक तीन हैं--इनके निवारण का सामथ्यं रखना-यही तीन सिद्धियाँ हैं। 
यहाँ यह बात ध्यान देने योग्य है कि सिद्धियाँ लौकिक उत्कषें के सूचक हैं-- 
इनसे मोक्ष की प्राप्ति नहीं हो सकती। अतएव यहाँ हमने तीन वास्तविक 
दुःख-जन्म, जरा तथा मरण रूप नहीं कहा, अपितु लौकिक दुःखों की चर्चा 
की है। अपने पास जिस वस्तु का उत्कर्ष या आधिकय हो, प्रत्युपकार विहीन 
होकर उसे सुपात्र को दे देना, जिससे प्रत्युपकारी का अर्थ सिद्ध हो जाय, 
दान नामक आठवीं सिद्धि है। ये सिद्धियाँ पूर्व-कथित विपर्यय, अशक्ति, 
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तुष्टि तीनों के प्रतिरोधक हैं । पूर्वोक्त तीनों भाव अपकर्ष के परिचायक हैं 
जबकि सिद्धियाँ उत्कर्ष की । 


विशेब--आ चार्य माठर' एवं गौड़पाद ने अष्ट सिद्धियों को इस प्रकार 
समझा है--तक के बल पर जो ज्ञान प्राप्त होता है कि पुरुष प्रधान बुद्धि 
आदि से भिन्‍न हैं तथा उससे जो मोक्ष होता है, वह ऊह नामक प्रथम सिद्धि 
है। गब्द ज्ञान से जो पुरुष प्रकृत्यादि विषयों का ज्ञान होता है और उससे 
जो मोक्ष होता है, शब्द नामक दूसरी सिद्धि है। गुरुमुख से वेद-शास्त्रों का 
अध्ययन करके पचीस तत्त्वों का ज्ञान होने से जो मोक्ष होता है, वह 
अध्ययन सिद्धि है। आध्यात्मिक, आधिभौतिक, आधिदेविक त्रिबिध दुःख का 
नाश करने के लिए गुरु के पास जाकर उपदेश से जो मोक्ष होता है--उनके 
नलिवरारक रूप की तीत सिद्धियाँ हैं। कोई ज्ञानी मित्र की प्राप्ति से ही तत्त्व ज्ञान 
प्राप्त कर लेता है -यह सुहृत्प्राष्ति सिद्धि है। कोई तत्त्वज्ञानियों को आश्रय, 
औषधि, दण्ड, कण्मडल, भोजन, आच्छादन आदि देकर बदले में उनसे तत्त्व- 
ज्ञान प्राप्त कर मोक्ष प्राप्त कर लेता है। यह आठवीं दान नामक सिद्धि है। 
शास्त्रान्तरों * में इन्हें तार, सुतार, तारतार, प्रमोद, प्रमुदित, प्रमोदमान, 
रम्यक्‌ तथा सदा मुदित कहा गया है। उक्त आचार्यो* ने सिद्धियों के सापेक्ष 
विपये, अशक्ति तथा तुष्टि की व्याख्या में अंकुश और हाथी का दुष्टान्त 
दिया है। युक्तिदीपिकाकार तथा जयमंगलाकार ने इसी आशय को ग्रहण 
किया । वाचस्पतिमिश्र४ का कथन है कि आठ सिद्धियों में प्रथम अध्ययन 
नामक सिद्धि केवल कारण है । दुःख विधात रूप तीन मुख्य सिद्धियाँ केवल 
कार्य हैं और मध्य पठित शब्दादि सिद्धियाँ हेतु और हेतुमान दोनों हैं । 
शास्त्र-विधि पूर्वक गुरुमुख से अध्यात्म विद्या के पारायण का श्रवण, अध्ययन 
नामक प्रथम सिद्धि है। उसका काये शब्द है। कार्य में कारण के आरोप 
द्वारा शब्द पद से शब्दोत्पन्त अर्थ ज्ञान सूचित होता है। तक अर्थात्‌ 
शास्त्रानुकुल युक्तियों से शास्त्रोक्त विषयों की परीक्षा ऊह है। साधक 
युक्तियों के द्वारा संदिग्ध पू्वपक्ष के परित्याग द्वारा उत्तर पक्ष या सिद्धान्त 
की जो स्थापना है। इसे ही शास्त्रज्ञ मनन कहते हैं । साधक युक्तियों के द्वारा 


माठर वृत्ति, मौडपादभाष्य द 

तार सुतार तारतार प्रमोद प्रमुदितं, प्रमोदमान रम्बक, सदाप्रमुदितमिति | गौ० 
यथा5डकुशेन ग्रहीतो गजोबवश्योभवति । माठर०, गौ० 

सां० त० कौ० प्रभा पृ० ३०२ 
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( १६७ ) 


स्वयं परीक्षा किये हुए शास्त्रार्थ या सिद्धान्त में तबतक विद्वास नहीं करता 
जबतक कि -गुरु शिष्य और सहयोगियों के साथ संवाद नहीं कर लेता। 
इसलिए सुहदों अर्थात्‌ गुरु-शिष्य तथा सहाध्यायियों का संवाद प्राप्त होना 
“सुहृत्पाप्ति' है। और दान पद की निष्पत्ति “शोधन” अथंवाली देपधातु से 
होने के कारण उसका अर्थ “विवेक ज्ञान! की शुद्धि है--ब्रजमोहन चतुवदी ” 
का कहना है कि अध्यात्म विधाओं के परम प्रतिपाद्य पुरुष तत्त्व का गुरुमुख 
से विधिवत्‌ ग्रहण ही अध्ययन है । डॉ० रामशंकर भट्टाचार्य * ने सिद्धियों के 
स्वरूप को स्पष्ट करने का प्रयास किया है। 

टिप्पणी--सिद्धियों से मोक्ष की प्राप्ति नहीं हो सकती । वाचस्पतिमिश्र 
का कथन कल्पना प्रसूत है। डॉ० रामशंकर धट्टाचार्य का प्रयास सार्थक एवं 
प्रशंसनीय है । 


पूर्व कारिकाओं में ( ४३-५१ ) भाव सर्ग का निरूपण किया गया। अब 
भाव और लिंग के अन्योन्याश्रय सम्बन्ध को कहते हैं-- 


न बिना भावेलिड़' न बिना लिक्नेन भावनिवृ तिः । 
का 6 ७ 
लिज्ञाख्यों भावाख्यस्तस्माद्‌ द्विविध$ प्रवतते सगंः । ५२॥। 


अनुवाद--भावों के बिना लिंग नहीं होता और बिना लिज्भ के भाव की 
स्थिति नहीं होती। अतएवं भाव और लिंग नामक दो प्रकार से सर्गं 
चलता है । 

व्यास्या-प्रत्यय॒ सर्ग ही भाव सर्ग है। लिंग का विवेचन “४०-४२ 
कारिकाओं में किया गया। सांख्य में पुनर्जज्म का आधार लिंग है, जो पूर्वे- 
जन्म के संस्कारों के फलित रूप भावों से अनुरंजित हो नए-नए शरीर धारण 
करता रहता है। बिना लिंग के भाव नहीं रह सकता तथा बिना भाव के 
लिग की स्थिति नहीं होती । इस प्रकार लिंग और भावों का अन्योन्याश्रय 
सम्बन्ध अनादिकाल से चला आ रहा है। 


१. सांख्यक रिका वसुमति पृ० २१९ 

२. सां० त० कौ० ज्योतिष्मती पृ० २९८ 

रे* भावसंसिद्धिः-यु ०, भावनिष्पत्ति:--जय ० 
४. भवति द्विधा सग्रें:, माठर० | 


( १६७ ) 


विशेष--आचार्य माठर' एवं युक्तिदीपिकाकार ने पूर्वार् का अनुवाद 
मात्र कर दिया है। गौड़पाद* तथा वाचस्पतिमिश्र ने लिंग का अर्थ तन्मात्र 
सर्ग किया है, तथा सृष्टि प्रवाह को अनादि कहा है । 

टिप्पणी--लछिंग का अर्थ तन्मात्र सर्ग कथमपि संगत नहीं कहा जा 
सकता । लिंग का ईदृश व्याख्यान सांख्य योग में कही नहीं मिलता । 

लिड्भ और भाव के अन्योन्याश्रय सम्बन्ध का निरूपण करने पर अब 
भौतिक सुष्टि का विवेचन करते हैं-- 


अष्टविकल्पो देवस्तेयग्योनश्व पश्चवा भवति | 


मानुषकश्चेकविध; समासतो मौतिकः सग्गः !।५३॥ 

अनुव द--देवसृष्टि आठ प्रकार की और तियेकसृष्टि पाँच प्रकार की 
होती है । मानव जाति एक प्रकार की है। यही संक्षेप में भोतिक सृष्टि है। 
व्याख्या--“देवो 5 दानाद्वा, दीपनाद्वाद्यस्थानों भवति” कथन के अनुसार 
देवता प्रकादशयुक्त होते हैं। ब्रह्मा, प्रजापति, इन्द्र, पितृ, गन्धवे, यक्ष, 
' राक्षस, और पिशाच-यह आठ प्रकार का देवसर्ग है। तियेक्‌ सृष्टि, पशु, 
मृग, पक्षी, सरीसूप तथा वक्षादि हैं। मानव जाति एक प्रकार की होती है। 
यह विभाजन त्रिगुणानुसार है। संसार में प्राणी अनेक हैं, परन्तु उनका 
अन्तर्भाव बोद्धिक स्तर पर इन्हीं तीन कोटियों में हो जाता है। पशु का 
सामान्य अर्थ जानवर है, जिसके अन्दर मनुष्य भी आ जाते हैं। मनुष्य के 
अतिरिक्त अन्य पशुओं को ऋग्वेद” में तीन वर्गों में विभाजित किया गया 
है। जो वायुमण्डल में रहते हैं ( वायब्य ) जो वन में रहते हैं ( आरण्यक ) 

तथा जो गाँवों में रहते हैं। अतएवं पशु एवं मृग का विभाजन उचित है। 
विशेष--जयमंगलाकार ने देव एवं तियेक योनियों का वर्णन इस 
प्रकार किया है--'देवानामयं देव: । सोउष्टविध: । तथ्यथा ब्राह्मः प्राजापत्य:, 
सोरः, आसुरः, गान्धवे:, याक्ष:, राक्षस:, पैशाब्वेति । *' **'। पशु-मृग-पक्षि- 





१. लिग्रेन विनाभावों न भवति भावदच विना लिगं न भवति यथारिनना नोष्णत्व- 
मुष्णत्वं बिना नारित: । माठर० 


२. लिगेन-तन्मात्रसर्गेण ।*******- । अनादित्वाच्च स्गेस्य बीजांकुरवदन्योन्याश्रयो 
न दोषाय | गौ० 
लिज्भम इति तन्मात्र सगगमुपलक्षयति, 
अनादित्वाच्च बीजाइकुरवच्नान्योन्याश्रयदोषमावहति ॥| सां० त० कौ० 
« मानुष्य:। मा० गौ० 
. यास्क-निरुक्त ७॥१५ 
- ४९00 ॥7065 ० 'पद्ला65 & $00]80088, ४०4 9. 50 


टन ० ९० 


( १६९ ) 


सरीसूप-स्थावर-भेदात्‌ पंचबिध: । तत्र गवाद्या रासभान्ताः पशव: । सिंहाद्ा 
विडालान्ता मृगा:। हंसाद्या मशकान्ताः पक्षिण:। सर्पादय: कुम्यन्ता 
सरीसपाः । वक्षादयः स्थणान्ता: स्थावरा' इति | जयमंगलाकार! का मत है 
कि शास्त्रांतरों में प्रतिपादित सृष्टि के जरायुज, अण्डज उष्मज तथा उद्भिज्ज 
नामक चार भेदों की अपेक्षा एक कम होने से ही भेद के इस व्यवस्था को 
“संक्षेपत:” कहा गया है। आचाये माठर" के अनुसार भौतिक सर्ग के त्रिधा 
विभाजन का आधार तुल्यलिंगता है। 

टिप्पणी -तियेक योनियों में पशु एवं मृग की गणना वैदिक व्यवस्था के 
अनुरूप है। 

अब बुद्धि के उत्कर्षापकर्ष के अनुसार उध्वें, अघ: और मध्य लोकों में 
विभक्त सृष्टि की त्रिविधता कही जा रही है-- 

ऊध्चे सत्वविशालस्तमोविशालथ् मूलतः सगः । 
मध्ये रजों विशालो ब्रह्मादिस्तम्बपयन्त; |५४।। 

अनुवाद--ऊध्वे लोक में सच्त्वप्रधान, अधो-लोक में तमस-प्रधान तथा 
मध्य-लोक में रजः प्रधान सृष्टि होती है। यही ब्रह्मा से लेकर तृणादि 
पर्यन्त सृष्टि है। 

व्याख्या--ब्रह्माण्ड का जो सत्व-बहुल अंश है, वहाँ देवों के आठ प्रकार 
को सृष्टि है। रजस्‌-बहुल अंश में मनुष्य तथा तमस्‌-बहुल अंश में तियंक्‌ 
योनियों का निवास है। देवों की आठ सृष्टि सत्त्व प्रधान है। मनुष्य रजः 
प्रधान तथा तियेंक योनि तमः प्रधान है। देव योनियाँ प्रीति, मनुष्य अप्रीति 
तथा तियंक्‌ योनियाँ विषाद से युक्त हैं। मनुष्य जाति कर्म प्रधान है अन्य 
योनियाँ भोग प्रधान । ऊर्ध्व, अध. का अर्थ ऊपर नीचे नहीं है। यह विवेचना 
सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ के आधार पर की गयी है। 

विशेष --वाचस्पतिमिश्र के अनुसार झुलोक से सत्यकोक तक के छोक 

व-प्रधान हैं। सात द्वीपों और समुद्रों वाला मध्य स्थित भूलोक रज: प्रधान 

है। स्तम्ब* का अर्थ आचार्यो ने विठ्पादि स्थावर किया है। 
१, समासत इति संक्षेपेण । विस्तरं ******* तस्तस्येव-ज रायुजाण्डजोष्मजो दि भज्जा रूया - 

इचत्वारो भेदा: शास्त्रान्तरे द्रप्टव्या: । जय ० 
२. अन्नतुल्यलिज़ुत्वादभवति। पशुपक्षिमृ गस रीसुपस्थ।व रान्तश्चेति । मानुष्य एकविध- 

स्तुल्यालिगत्वाद ब्राह्मण।दिचांडालान्त:। माठर० 
३. दुप्रभुति: सत्यान्तों लोक: सत्त्वबहुल: | सां० त० कौ० 
४. स्तंवग्रहणेत वृक्षादय: सहगहीता | सां०त०कौ०, स्तम्बश्च तृणविटप पर्यन्त: । जय ० 


( १७० ) 


युक्तिदीपिकाकार की “सत्वविज्ञाल: तथा तमोविशाल:” पदों की व्याख्या 
ध्यातव्य है-तमायं सर्ग: सक्त्वविशाल:, पिशाचेभ्योरक्षसाम्‌॒ रक्षोभ्यो- 
नागानास, नागेभ्यो गन्धर्वाणास्‌ गन्धर्वेभ्य:ः पितृणास्‌॒पितृभ्योस्मिदशानाम, 
तेभ्योप्रजापतीनाम्‌ तेभ्योडपि ब्रह्मण: एवं विशालग्रहणं समरथितं भवति। 
तमोविशाल: पशुभ्योदिहि मृगाणामस प्रकृष्टतरं तम: मृगेभ्य: पक्षिणास्‌ पश्षिभ्य: 
सरीसूपाणाम्‌ सरीसुपेभ्य: स्थावराणाम्‌। सां० सु०' में आत्रत्न स्तम्ब पर्यन्तम्‌ 

. कहा गया है। 7. 8. 88॥७॥97* ने स्तम्ब का अर्थ ?०४ किया है। 


टिप्पणी--कारिकागत ऊध्वे, अधः पदों का स्वारस्य समझना आवश्यक 
है। युक्तिदीपिकाकार का कथन मौलिक है । 


पूर्व कारिका में त्रिबिध भौतिक सृष्टि का विवेचन हुआ । इन योनियों में 
कौन दुःख भोगता है तथा कब तक दुःख भोगता है ? इसे कहते हैं-- 


तत्र जरामरणकृतं दुःख ग्राप्नोति चेतनः पुरुषः | 
लिडगस्याविनिवृत्तेस्तस्माद्‌ दुःखं स्वभावेन ॥॥५५॥। 


अनुवाद- वहाँ लिग के संसरणकाल तक चेतनायुक्त शरीर ( जीवात्मा ) 
जरामरण से उत्पन्न दुःख भोगता है। अतः दुःख स्वभाव से ही है । 

ब्यास्या-- तत्र' से तात्पर्य है--उन देव, मनुष्य, तिरय॑क योनियों में । यहाँ 
पुरुष का अर्थ शरीर हैं। 'चेतनः पुरुष: से तात्पय चेतना युक्त शरीर से है। 
शरीर से मृत शरीर का भी बोध होता है। इसीलिए दोनों में भेद करने 
के लिए 'चितन:' शब्द प्रयुक्त हुआ है। मुण्डक उपनिषद्‌" में इस आशय का 
संकेत है वहाँ “चेतन:” के स्थान पर “सतः” पद आया है। गीता* १३॥६ 
में आये पद चेतना का अथे शंकराचार्य ने अन्तःकरण की प्रकाशमान वृत्ति 


१. सां० सू० ३।४७ 
२, 7०7 फ9700ए970 ॥6 909. $87ट५8 690॥0 वांधया ० 37. 
३. समासेन, यु०, माठर० द 
४. गीता रहस्य, पृष्ठ १५१ 
५. यथोणं॑ताभिः सृजते गृह णते च यथा पृथिव्यामोषधयः सम्भवत्ति 
यथा सतः पुरुषात्केशलोमानि तथाक्षरात्सम्भवतीह विश्वम्‌ । मु० १॥१।७ 
६, तस्थामभिव्यक्तान्त: करणदबृत्ति,, तप्तइव छोहपिण्डे अग्नि: आत्मचंतन्या 
भासरसविद्धा चेतना । गीता १३।६, शांकरभाष्य 


( १७१ ) 


किया है। तिलक" ने इसका अर्थ प्राण किया है । गीता में यह शब्द प्रकृति 
के परिप्रेक्ष्य में आया है। इस प्रकार जब तक लिंग का संसरण बन्द नहीं 
होता, तब तक जीवात्मा नाना योनियों में जरा-मरण से उत्पन्न दुःख कों 
भोगता रहता है। जरा में जन्म-दुःख भी सम्मिलित है क्योंकि उत्पन्न 
जीवात्मा ही जरा को प्राप्त होता है। इस प्रकार प्रत्येक जीवात्मा को 
जब तक ज्ञान न प्राप्त हो जाय इन ( जन्म, जरा तथा मरण ) दुःखों को 
भोगना पड़ता है। संसरण करना लिंग का स्वभाव है। संसरण करना 
अर्थात्‌ जन्म लेना या जीवभाव को प्राप्त होना है। इस प्रकार जन्म लेना 
शरीर धारण करना ही दुःख है। वास्तविक भोक्ता न पुरुष है और न प्रकृति । 
बल्कि दोनों का संयोग रूप जीवात्मा है। इस प्रकार जन्म, जरा, मरण रूप 
तीन वास्तविक दुःखों को जो सांख्य को अभिप्रेत हैं, लिंग के संसरण काल 
तक या ज्ञान उत्पन्न होने तक जीवात्मा को भोगना पड़ता है । 

विशेष--आचार्य माठर *, गौड़पाद आदि व्याख्याकारों की दृष्टि में चेतन- 
पुरुष ही दुःख भोक्ता है। वाचस्पतिमिश्र का कथन है कि पुरुष शब्द का 
अर्थ है--“पुरि” अर्थात्‌ लिंग शरीर में रहने वाला। लिंग बुद्धि से सम्बद्ध 
है । अतः चेतन पुरुष भी बुद्धि और उसके दुःखादि गुणों से सम्बद्ध होता है । 
पुरुष लिंग शरीर से अपना भेद न करने के कारण उसके धर्मों को अपने में 
आरोपित कर लेता है। नारायणतीर्थ* ने योगशास्त्र को आश्रय बनाया है । 
ब्रजमोहन चतुर्वेदी" कहते हैं कि दुःख वस्तुओं का स्वभाव है। 


टिप्पणो--चिद्रप पुरुष कभी भी भोक्ता नहीं हो सकता । वाचस्पतिमिश्र का 
कथन अस्पष्ट एवं भ्रामक है। ब्रजमोहन चतुर्वेदी का कथन संगत नहीं है । 


१. गीता रहस्य-पृष्ठ ८२९ 

२. एवमेतैदु:खेरन्तकाले च जनितदुःखानि सर्वाणि प्राप्तोति चेतन: पुरुष एवं 
प्रधानादीनामचेतनत्वात्‌ । माठर० 

पुरुष एवं चेतन्यशक्तियोगादुपलभते । यु० 

एतत्त्वाध्यात्मिक दुःसेउन्तभू तमप्रीत दुःखं बुद्धयाध्यवसित पुरुष: प्राप्नोति तस्य 
चेतनत्वात्‌ । जय ० 

रे. पुरुषादभेदग्रहास्लिगधर्मारात्मन्यध्यवस्यति पुरुष: । सां० त० कौ० 

४. यथा भगवान्‌ पतजञ्जलि:-परिणामतापसंस्का रदु:खर्गुणबृत्तिविरोधाच्च दुःसमेव 
सर्व विवेकिन: इति । सां० चें० 

५. सांख्यकारिका वसुमति: पृष्ठ २२७ 


६ 2) 


संसार में सभी प्राणी दुःख भोगते हैं। मानव सृष्टि प्रकृति की एक 
विशेष रचना है क्योंकि यह सृष्टि मोक्ष निमित्त होती है। इसे यहाँ कहा 
जा रहा है-- 
इत्येष प्रकृतिकृतों' महदादिविशेष भूतपयन्तः 
प्रतिपुरुषविमोक्षार्थ स्वार्थ इव पराथ आरम्भ: ॥५६।। 


अनुवाद--इस प्रकार यह विशेष रूप प्रकृत-कृत मह॒त्‌ से लेकर पंचमहा- 
भूतों से युक्त ( मानव सृष्टि ) प्रत्येक पुरुष के मोक्ष के लिए, अपने प्रयोजन 
के समान दूसरे के लिए की गयी है। 


व्याख्या--इति शब्द पूर्वेकारिका के प्रकरण समाप्ति की व्याख्या करता 
है, जिसका आशय यह है कि जीवात्मा नाना योनियों में जन्म, जरा तथा 
मरण से उप्पन्न दुःख को भोगता है। “विशेष” पद के साथ “एष:” शब्द 
विशेषण रूप में प्रयुक्त है, जिसका अर्थ यह हुआ कि यह महत्‌ से लेकर 
पंच महाभूतों से बनी हुई प्रकृति की विशेष सृष्टि है, जो प्रत्येक मनुष्य को 
मुक्त होने के लिए है। बुद्धि की विशिष्टता के कारण मानव सृष्दि प्रकृति 
की विशेष रचना है। यह भोग एवं अपवर्ग द्विविध प्रयोजनों की सिद्धि में 
समर्थ है। कारिकागत प्रकृति-कृत: पद का स्वारस्य केवल इतना ही है कि 
यह सृष्टि प्रकृति का कार्य या विकार है अथवा प्रकृति इसका उपादान कारण 
है। पुरुष तत्त्व का बन्धन एवं मोक्ष से सम्बन्ध न रहने के कारण यहाँ 
उल्लेख नहीं हुआ है। जब कि प्रत्येक क्रियाशील शरीर में उसकी विद्यमा- 
नता अपरिहाय॑ है। प्रकृत कारिका में मात्र इसी बात पर बल दिया गया 
है कि मानव सृष्टि प्रकृति की सर्वोत्तम कृति है क्योंकि इस शरीर से कैवल्य 
की प्राप्ति होती है। इस रचना विशेष के प्रति प्रकृति का कोई अपना 
स्वार्थ नहीं है। यह प्रत्येक मनुष्य को मुक्त होने के लिए की गयी है, परच्तु 
ऐसा प्रतीत होता है कि इस रचना विश्येष के प्रति प्रकृति का कोई स्वार्थ 
है। यह उपमा की भाषा है जो स्थूल रूप से वस्तु को समझाने के लिए 
प्रयुक्त हुई है। इसे उदाहरण मानकर या किसी रूप में प्रकृति को सुष्टिकर्त्री 
नहीं कहा जा सकता । 





५, प्रकृति कृतो, गौड़पाद० 
२. मह॒दादि विषयक्ुतपयेत्त: | माठर० 


( १७३ ) 


विशेष--आचार्यो " ने सृष्टि को प्रकृृति-कृत कहा है। नारायणतीर्थ * ने 
इस सन्दर्भ में योगशास्त्र को स्मरण किया है। सांख्यसूत्र में इस सम्बन्ध में 
उष्टू और रसोइयाँ का दुष्टान्त दिया गया है। आश्याप्रसाद मिश्र का 
कहना है कि यहाँ योग, वेदान्त तथा नास्तिक सम्प्रदायों की सृष्टि प्रक्रिया का 
: खण्डन किया गया है। डॉ० रामशंकर भट्टाचार्य” का कहता है कि उपादाद 
दृष्टि से महदादि प्रकृति द्वारा ही छत है। पर इस मत से प्राकृत उपाधि से 
विशिष्ट कोई पुरुष ( प्रजापति ईश्वर ) ब्रह्माण्ड का सर्जक है इस मत का 
विरोध नहीं है । 

टिप्पणी--प्रकतकारिका सृष्टि की व्याख्या के लिए प्रवृत्त नहीं हुई है । 
यदि सम्पूर्ण सृष्टि मोक्षनिमित्त है तो फिर मानव सृष्टि की उत्क्ृष्टता की 
व्याख्या कैसे सम्भव हो सकती है ? 

पूर्वकारिका में मानव सृष्टि को मोक्ष निमित्त कहा गया। अब जिस 
मनुष्य को मुक्त होना है, उसके प्रति प्रकृति कैसे प्रवृत्त होती है ? कहते हैं-- 


वत्सविवृद्धिनिमित्त क्षीरस्य यथा प्रवृत्तिरज्लस्य । 
पुरुषविमोत्तनिमित्तं तथा प्रवृत्ति; प्रधानस्य |।५७॥।। 


अनुवाद--जेसे बछड़े के पोषण के लिए दुग्ध की अज्ञ (गाय) की प्रवृत्ति 
(स्वतः) होती है, वैसे ही पुरुष के मोक्ष के लिये प्रधान की प्रवृत्ति (स्वतः) 
होती है । 


१. एवमादिये: पुवंश्षपवर्णितों लिजुसर्गों महदादिभुतपर्यन्तः एप प्रकृतिकृत इति | मा० 
प्रकृतिकृता प्रकतिकरणे प्रकृतिविक्रियायां। तथा चोवतं कुंभवत प्रधान, पुरुषार्थ 
कृत्वा निवतेते इति । गौ० 
प्रकृतिकृत एवं नाण्वादिकृत: । यु० 
प्रकृतिकृत इति, प्रधानकृत: नेश्वरादिकृत इत्यथ: । जय ० 
प्रकृत्वेवक्कतों नेश्वरेण, न ब्रह्मोगरादान:, नाप्यकारण 
यथाौदनकाम ओदनाय पाके प्रवृत्त: ओदनसिद्धों निवर्तते ' सां० त० कौ० 

२. आह चेंव॑ समानतंत्रे भगवान्‌ पतञ्जलिः-“तदर्थ एवं दृश्यास्यात्मा क्ृतर्थ प्रति 

नष्टप्यनष्ठं तदन्‍्यसाधारणत्वादिति । सां » चें० 

ऊष्ट्रकुकुमबहनवत्‌ । सां० सू० ३।५६९, सूदबत-पाके सां० सू० २।६३ 

४. सां० त० को० प्रभा पृष्ठ ३११ 

५. सां० त० कौ० ज्योतिष्मती पृष्ठ ३१५ 


न्प्ण 
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व्याल्या--पश्वादि तिर्यक्‌ योनियों में तमो गुण की बहुलता रहती 
है, अतएव वे मूढ़ या अज्ञानी कहे जाते हैं। इस प्रकार यहाँ अज्ञ पद पशु 
विशिष्ट गाय” का बोधक है। चिद्रप पुरुष का बन्धन मोक्ष नहीं होता है। 
मोक्ष की प्राप्ति मानव शरीर से ही सम्भव है। जिस मनुष्य को कैवल्य की 
प्राप्ति होना है उसे सांख्यकारिका में पुमाव कहा गया है। प्रधान पद इसी 
_ विवेकशील मनुष्य ( पुमान्‌ ) के सन्दर्भ में सांख्यकारिका में प्रयुक्त हुआ है, 
जिसके सम्बन्ध में पहले ही कहा जा चुका है। कैवल्य ज्ञान के उत्पन्न होने 
पर ही प्राप्त हो सकता है। इस प्रकार सम्पूर्ण कारिका का अर्थ इस 
प्रकार है -- 

“जिस प्रकार बछड़े को पुष्ट होने के लिये गाय उसे दूध देने के लिए 
स्वतः प्रवृत्त होती है, उसी प्रकार मनुष्य विशेष ( पुमान्‌ ) को मुक्त होने के 
लिए उसे ज्ञान देने के लिए प्रकृति स्वतः प्रवृत्त ढ्ोती है। यहाँ बछड़े की 
तुलना मनुष्य विशेष से, पुष्ट होने की तुलना मोक्ष से, दूध की तुलना ज्ञान से 
'तथा गाय की तुलना प्रकृति से की गयी है। द 

इस दृष्टान्त को सिद्धान्त मानकर सांख्य मत के विरुद्ध आक्षेप नहीं 
किया जा सकता । 

विशेष-आचार्य माठर! गौड़पाद तथा जयमंगलाकार* का मत है कि 
जिस श्रकार गाय द्वारा उपयुक्त तृण तथा ग्रहण किया जल दूध रूप में 
परिणत होकर बछड़े के शरीर को पुष्ट करता है तथा पुष्ट होने पर निवृत्त 
हो जाता है। उसी प्रकार पुरुष के मोक्ष के लिए जड़ प्रधान की प्रवृत्ति होती 
है। युक्तिदीपिकाकार ३, वबाचस्पतिमिश्र*, नारायणतीर्थ”" के कथन इससे 
भिन्न हैं-जैसे बछड़े के पोषण के लिए अचेतन दूध स्वतः: निकलने लगता 


ब्‌. यथातृणोदक॑ गवाभक्षितं पीत॑ च॒ क्षीरभावेन परिणमति, वत्सबृद्धिकरोंति, . 

पुष्ठे वत्से निवर्तेते। एवं पुढ्षविमोक्ष निमित्त प्रधानस्थाज्ञस्य प्रवृत्ति: । 
माठर०, गौ० 

२. यथातृणादिकमचेतन गवाशितं पीत॑ च, वत्सस्य पुष्टि, कतंव्येति, क्षीरात्मना 
परिणमत्ति कृतार्थं च निवतंत इति । जय ० 

है, यथा क्षीरमचेतन वत्सविवृद्धिमुद्िश्च प्रवतंते एवं प्रधानमपि पुरुषविमोक्ष्य- 
मुहिदिय प्रवर्तते | यु० 

४. दृष्टमचेततमपि प्रयोजन प्रति प्रवतेमानम्‌, यथा वत्सविवृद्धयर्थ क्षीरमचेत्न 
प्रवर्तते, एवम्प्रकृतिरचेतनापि पुरुषविमोक्षणाय प्रवर्तिष्यते | सां० त० कौ७० 

५, एवाचेतनस्य क्षीरादे: प्रवृत्तिदर्शनात्‌ । सांख्यचंद्रिका 
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है, उसी प्रकार पुरुष के मोक्ष के लिए प्रकृति स्वतः प्रवृत्त होती है। 
डॉ० रामशंकर भद्दाचार्य का कहना है कि प्रधान की प्रवृत्ति महदादि रूप में 
परिणत होना हैं तथा मोक्ष मह॒दादि परिणाम की समाप्ति है। सांख्यसूत्र 
में भी अचेतन दूध की प्रवृत्ति का उल्लेख है। मुसलगाँवकर: ने यज्ञ का 
अर्थ वत्स के स्वरूप से अनभिनज्ञ किया है। 

टिप्पणी -पुरुष के लिए बंधन तथा मोक्ष अवास्तविक हैं। कारिका के 
स्पष्टीकरण के लिए “यज्ञ” तथा “प्रधान” पद का स्वरूप समझना 
आवश्यक है। 

दुःखत्रय की पीड़ा के निवारक उपाय को जानने की जिज्ञासा मनुष्य में 
स्वभावतः होती है । इस विषय में उसे कोई प्रेरित नहीं करता-इसे ही यहाँ 
कहा जा रहा है-- ह 

ओत्सुक्य निवृत्यथ यथा क्रियासु प्रवर्तेते लोकः | 
पुरुषस्य विमोक्तार्थ ग्रवतते तद्॒दव्यक्तम्‌ |५८॥। 

अनुवाद--जैसे लोग उत्कंठा की निवृत्ति के लिए कार्यों में प्रवृत्त होते हैं, 
उसी प्रकार अव्यक्त पुरुष मोक्ष के लिए प्रवृत्त होता है। 

व्यास्या--उत्कंठा का अर्थ है तीब्नजिज्ञासा। उससे निवृत्ति तभी हो 
सकती है, जब कि अभीष्ट की प्राप्ति हो जाय। मानव जीवन का मुख्य 
प्रयोजन दुःखत्रय की पीड़ा से सदा के लिए मुक्त होना है। इसके लिए 
तद॒पयोगी साधन तत्त्वाभ्यास में वह स्वभाव : प्रवृत्त होता है। तत्त्व व्यक्त 
अव्यक्त तथा ज्ञ हैं। इनके अभ्यास के लिए मनुष्य को कोई प्रेरित नहीं 
करता यह उप्तकी स्वाभाविक प्रवृत्ति है। इस प्रकार जेसे व्यावहारिक 
जगत में सभी प्राणी अपने-अपने प्रयोजन को सिद्ध करने के लिए तदुपयोगी 
क्रियाओं में स्वभावतः प्रवत्त होते हैं, वेसे प्रकृति मनुष्य को मुक्त होने के 
लिए तत्त्वाभ्यास रूप (साधन) क्रिया में स्वतः प्रवृत्त होतीहै, अर्थात्‌ मनुष्य 
व्यक्त, अव्यक्त तथा ज्ञ के सम्यक्‌ ज्ञान के लिए स्वभावतः प्रवृत्त होता है। 
ज्ञान की खोज में प्रदत्त होना मनुष्य का स्वभाव है इस विषय में उसे कोई 
प्रेरित नहीं करता। यह उसकी स्वाभाविक चाह है। यहाँ अव्यक्त पद मनुष्य 
के स्वभाव से सम्बद्ध है। 


१. सां० त० कौ०, ज्परोतिष्मती, पृष्ठ ३२० 
२. अचेतनत्वेडपि क्षोरवच्चेप्ठितं प्रधानस्प । सां० सूत्र ३५९ 
३. सां० त० को०, तत्त्वप्रकाशिका, पूृ० २७७ 


( १७६ ) 


विशेष--आचाये माठर” एवं गौड़पाद ने विषयोपभोग तथा कैवल्य 
द्विविध प्रयोजनों के प्रकृति द्वारा सिद्ध होने की बात कही है। युक्तिदी पिका- 
कार ने प्रकृति तथा पुरुष को दृश्य और दर्शन के रूप में वणित किया है। 
जयमंगलाकार+ ने प्रलय अवस्था में पुरुष को प्रधान का प्रेरक कहा है। 
वाचस्पतिमिश्र* का कथन है प्रकृति पुरुष के मोक्ष के लिए प्रबृत्त होती है। 
नारायणतीर्थ" का भी यही मत है । डॉ० रामशंकर भट्टाचार्य* का मत है 
कि ५८वीं कारिका का कथन यह है-क्रिया की प्रब्ृत्ति कर्त्ता के औत्सुक्य 
की समाप्ति होने पर स्वयं निरुद्ध हो जाती है। इस अपने-आप निरुद्ध होना 
रूप तथ्य को कहने के लिए ही यह कारिका कही गई है। ब्रजमोहन* 
चतुर्वेदी का कहना है कि प्रक्ृत कारिका में यह बताने का प्रयास किया है 
कि पुरुष को भोग और अपवर्ग प्रदान करने की प्रवृत्ति की यह क्रिया मूल- 
प्रबृत्तिजन्य है । 

टिप्पणी--का रिका के स्पष्टीकरण के लिए अव्यक्त पद से स्वारस्य को 
समझना आवदध्यक है। पुरुष पद से यहाँ चिद्रुप पुरुष का कथन नहीं 
हुआ है । 

अब प्रकृति किस प्रकार विवेकी मनुष्य ने निवत्त होती है, कहते हैं-- 


रज्नस्य दशयित्वा निवतंते नतकी यथा नृत्यात्‌ । 
पुरुपस्थ तथात्मानं प्रकाश्य विनिवतत प्रकृतिः |,५९॥ 
अनुवाद- जेसे नर्तंकी रंगस्थ दशकों के समक्ष अपना नृत्य दिखाकर नृत्य 


१. यथा छोक इष्टविषयौत्सुक्ये सति तस्य निवृत्त्यर्थ क्रियासु गमनागमनाशु प्रवतंते 
कृतकार्यो निवर्तते तथाउव्यवतं पुरुषस्य विमोक्षार्थ शब्दादि भोगलक्षणं गुणपुरुषा- 
न्तरोपलब्धिलक्षणं द्विविधं पुरुषार्थ कृत्वा निवर्तते । माठर०, गौ० 

२. प्रधानमेकस्यपुरुषस्थात्मानं प्रकाश्योदेवां दृश्यंदर्शत हशाक्त्योंरौत्सुवय निर्दत्ति 
भविष्यति | यु० 

३. यथौत्सुकनिवृत्त्यथ मभिमतक्रियासु लोकः प्रवर्तेते तद्गतू्‌ प्रलयावस्थायां पुरुषोडषि 
मोक्ष निमित्तं यदौत्सुक्यं तन्निव्तये, प्रवर्तयेत्‌ प्रधानमिति । जय० 

४. ओत्सुक्यमिच्छा सा खल्विष्यमाणप्राप्ती निवतंते । साँ० त० कौ० 

५, एवमव्यक्तं प्रधानमपि पुरुषार्थो मया कत्तंव्य इतीच्छायां पुस्षविमोक्षरूपफलार्थ 
प्रव्तते । सां० चं० 

६. सां० त० कौ०, ज्योतिष्मती, पृ० ३२६ 

७. सां० का०, वसुमति, पृ० २३२३ 


के 


पर ( १७७ ) 


से निवृत्त हो जाती है, वैसे ही प्रकृति पुरुष के समक्ष अपने को प्रस्तुत कर 
कर निवृत्त हो जाती है। 
व्याख्या- मनुष्य के प्रयोजन दो हैं--भोग एवं कैवल्य । ये दोनों प्रकृति 
द्वारा सिद्ध होते हैं। जब उसके प्रयोजन सिद्ध हो जाते है, तब प्रकृति उसके 
लिए निवृत्त हो जाती है। “आत्मानं प्रकाश्य' का अथे है उस मनुष्य के 
प्रयोजनों को चरितार्थ कर देना । नतंकी का दृष्टान्त उपमा मात्र है। उसके 
हाव-भाव और क्रिया-कलापों की तुलना प्रकृति के आकर्षणों से की जा 
सकती है। यह दृष्टान्त विषय वस्तु को स्थूछतया समझाने के लिए प्रयुक्त 
हुआ है। 

विशेष-आचार्य माठर' ने आत्म प्रकाश्य का अर्थ देव, मानुष, तियेक्‌- 
योनियों में जन्म ग्रहण करना किया है। अन्य आचार्यों ने माठर का ही 
अनुसरण किया है। डॉ० रामशंकर भट्टाचाय्य * के अनुसार आत्मानं प्रकाइ्य 
की ध्वनि यह है--भोगापवर्ग सम्बन्धी सभी विषयों का पूर्ण हो जाना। 
अर्थात्‌ महदादि क्रम की समाप्ति होना। ब्रजमोहनचतुर्वेदीः का कहना 
है कि प्रकाश्य का अर्थ पुरुष से अपने भेद को प्रकाशित करना है। 

टिथ्पणी -- यहाँ पुरुष पद तत्त्वाभ्यासी मनुष्य के लिए आया है। आत्मानं 
प्रकाश्य' की ध्वनि विवेच्य है। कारिका की उपमित भाषा ध्यातव्य है। 

विवेकी मनुष्य के भोगापवर्ग रूप प्रयोजनों की सिद्धि में प्रकृति का कोई 
स्वार्थ नहीं है। प्रकृति का समस्त कार्य पुरुष की विद्यमानता में ही प्रकाशित 

होता है। इन्हीं विषयों का विवेचन करते हैं-- ््ि 
नानाविधेरुपायेरुपकारिप्यनुपकारिणः. पुँसः । 
गुणवत्यगुणस्यथ. सतस्तस्याथंमपाथथक॑ चरति ।|६ ०]। 

अनुवाद--उपकारिणी गरुणवती (प्रकृति ) नाना प्रकार के उपायों से 
अगुुण (पुरुष) की विद्यमानता में उस अनुपकारी पुरुष (मनुष्य) के प्रयोजन 
को निःस्वार्थ सिद्ध करती है। 

१. यथा नतेकी झद्भारादिरसेहाविभावइच निबद्धगीतवादिन्रतृत्यानि रज्भस्य दर्श- 
यित्वा इतकार्या जत्यात्रिवर्तते । एवं प्रक्ृतिमंहदहड्ारतन्मात्रेन्द्रिय भूतभावेन 
देवमानुषतियंग्रपातु योनिषु सुखदुःखमोहाकृति: शान्तघोरमृढविषया सती 
आत्मान पुरुषस्य प्रकाइ्य निवतंते । 

२. सां० त० कौ०, ज्योष्मिती, पृष्ठ ३२८ 

इ. सांख्यकारिका बसुमति, पृष्ठ २३४ 


( १७८ ) 


व्यास्या-त्रिगुण से युक्त होने के कारण प्रकृति को गरुणवती कहा गया 
है | विवेकी मनुष्य (पुमान्‌) के द्विविध प्रयोजनों को निःस्वार्थ सिद्ध करने 
के कारण उसे उपकारिणी कहा गया है। विवेकी मनुष्य प्रकृति के प्रति कोई 
कृतज्ञता नहीं रखता। इसलिए उसे अनुपकारी कहा गया है । पुंसः पद 'ुम्‌' 
शब्द के षष्ठी विभक्ति के एक वचन का रूप है। प्रकृति लाखों में किसी एक 
मनुष्य के ही द्विबिध प्रयोजनों की सिद्ध कर पाती है, सभी के नहीं । यह 
सामान्य बात है कि ज्ञान सभी को उत्पन्न नहीं होता है। प्रकति की सारी कला 
का अस्तित्व पुरुष की विद्यमानता में ही संभव है । पुरुष के लिए 'अगुण' पद 
आया है। विषय अनेक हैं, अतएव उनका भोग अनेक प्रकार से हो सकता है। 
कैवल्य ज्ञान रूप उपाय से प्राप्त होता है। प्रकृत कारिका में प्रकृति, पुरुष 
तथा विवेकी मनुष्य ( पुमात ) साथ-साथ आये हैं। यह कारिका ग्यारहवीं 
कारिका से अधिक मेल खाती है। 

विशेष--आचार्य माठर” ने नाना उपायों की व्याख्या शब्द, रूप, रस, 
गंध, स्पर्श, रूप में, गौड़पाद * ने देव, मनुष, तिरयेक्‌ भाव रूप में, जयमंगला- 
कार: ने धर्मादि सात रूपों में तथा नारायणतीर्थ* ने मह॒दादि रूप में किया 
हैं। पूंटः का" अथ व्याख्याकारों ने 'पुरुष' किया है। माठर* तथा गौड़पाद 
ने सत्‌ का अर्थ नित्य किया है । 

टिप्पणी--अगुण पुरुष का क्‍या प्रयोजन हो सकता है ? पुमान्‌ का अर्थ 
मनुष्य है, चिद्रुप पुरुष नहीं । इसे स्पष्ट किया जा चुका है। 

अब विवेकी मनुष्य के प्रति प्रकृति की सुकुमारता का विवेचन करते हैं- 


प्रकृतेः सुकुमारतरं न किंचिदस्तीति मे मतिभवति । 
या दृष्टास्मीति पुनन॑ दशनपुपैति पुरुषस्य ॥॥६१॥ 


, शब्दस्पर्शादिभिरुपषकतुं शीलमस्या: सा तथोक्ता । मा० 
- देवमानुषतियंग्मावेत सुखदुःखमोहात्मकभावेन । गौ० 
प्व॑ंसप्तभिध॑र्मादिभिरुपायैस्त्रिषु विषयेष्वात्मानं प्रकाशयत्युपकारिणी । जय ० 
नानाविधमंहदहड्ड्रेन्द्रियमन: प्रभुतिभिरुपायें: । सां० चें० 
५. एवमियं प्रकृतितपस्विती गुणवत्युपकारिण्यनुपकारिणि पुरुषे व्यर्थंपरिश्रमेति । 
सां० त० कौ० 


९ हुए (० ३० 


पुंसः पुरुषस्य , सां> च० 
६. एवमस्य पुंसोड्गुणस्यापि सतः ( नित्यस्य )। मा० 
सतो नित्यस्य । गौ० 


( १७९ ) 


अनुवाद--मेरी यह धारणा है कि प्रकृति से अधिक लज्जाल कोई नहीं 
हैं, जो कि मैं देख ली गयी हूँ, यह सोचकर पुनः उस पुरुष के समक्ष नहीं 
आती । 

व्याख्या -मैं' शब्द ग्रस्थकार ईइ्वरकृष्ण के लिए प्रयुक्त हैं--अर्थात्‌ 
सांख्य को मान्य या सांख्य की दृष्टि में है। प्रकृति की सुकुमारता उपमा 
मात्र है क्योंकि प्रकृति कोई शरीरधारी प्राणी नहीं है । इस प्रकार सांख्य की 
दृष्टि में प्रकृति से अधिक कोई कोमल नहीं है। तत्त्वों का सम्यक ज्ञान होने 
पर प्रकृति का व्यापार उस विवेकी पुरुष के प्रति बन्द हो जाता है। यही 
प्रकृति की सुकुमारता है। मैं देख ली गयी का तात्पर्य यह है कि उस विवेकी 
मनुष्य के भोगापवर्ग प्रयोजन सिद्ध हो चुके हैं। उस पुरुष के समक्ष नहीं जाती 
की ध्वनि यह है कि उसके प्रति व्यापार शृन्य हो जाती है। इस प्रकार 
कारिका का अर्थ यह है--सांख्य मत में प्रकृति से अधिक कोमल कोई नहीं 
है, जो मनुष्य को तत्त्वज्ञान होने पर फिर उसके लिए प्रवत्त नहीं होती । 


विशेष--आचार्य माठर के अनुसार 'मे” पद पुरुष से सम्बद्ध है। जयमंगला- 
कार ने इसे प्रकृति का ही स्वविषयक अनुभव कहा है । गौड़पाद ने इसे ग्रंथकार 
की यक्ति माना" है। 'सुकुमारतर' का अर्थ माठर ने 'विशिष्टतर' गौड़पाद 
ने 'सुभोग्यतर', जयमंगलाकार ने 'सूक्ष्मतर', वाचस्पतिमिश्र ने 'अतिपेशलरूता' 
तथा नारायणतीर्थ ने 'सलज्जम” किया है। अतिपेशलता का अनुवाद 
आयद्याप्रसाद मिश्र ने अत्यधिक लज्जाल होना तथा रामशंकर भट्ठाचार्य ने 
अति कोमल होना किया है। आचार्य माठर एवं गौड़पाद* ने जगत्कारण 
रूप ईहवर और काल का खंडन किया तथा प्रधान को जगत्‌ का कारण कहा 
है । इसी आधार पर लोकमान्य तिरूक ने ६१वीं कारिका के गौड़पाद भाष्य 
को दो कारिकाओं का भाष्य माना है तथा लप्त कारिका का स्वरूप भी 
निर्धारित किया है-- 
कारणमीइ्वरमेके ब्रुवते काले परे स्वाभावं वा। 
प्रजा: कर्थं निगु णतो व्यक्त: काल: स्वभावरच ।। 
१. में मतिर्भवति | गौ० 
२, अब सांखया वदन्ति । ईश्वर: कारणं न भवति ***“““***। 
स्वभावोनाम न कश्वित्पदार्थोइस्ति *' ““। कालोनाम न कब्चित्पदार्थो5स्ति । 
3०5० « । एवं प्रधान हित्वा नास्त्यन्यत्‌ कारणम्‌ । मा० 
तस्मात्‌ काछो न कारण । नापि स्वभाव इति । तस्मात्‌ प्रकृतिरेव कारणं। गौ० 
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आचार्य माठर', गौड़पाद तथा जयमंगलाकार ने उसी पुरुष के समक्ष 
न जाने की बात कही है, जिसने प्रकृति को देख लिया, परन्तु वाचस्पति- 
मिश्र ने परपुरुष दर्शन की बात कही है। इस सम्बन्ध में आचाय॑ माठर ने 
बड़ा सुन्दर दृष्टान्त दिया है। डॉ० रामशंकर भट्टाचार्य ने कारिकागत 'मे 
पद को संगत नहीं माना है। उन्होंने कारिका के पूर्वार््ध का स्वरूप भी 
निर्धारित किया है। 'प्रकृतेः सुकुमारतरं न किड्चिदित्यन्तिमामतिभंवति' । 

टिप्पणी --मि पद ग्रंथकार की उक्ति है। पाठश्रष्ट होने की बात संगत 
नहीं प्रतीत होती । 

पूर्व कारिकाओं में (५५-६१) बंधन-मोक्ष के प्रसंग में 'पुरुष' पद पठित 
हुआ है, जबकि चिद्रप पुरुष के लिए ये अवास्तविक हैं। यह श्रान्ति न हो 
जाय कि पुरुष का बंधन मोक्ष होता है । इसका निवारण करते हैं-- 


तस्मान्न बद्ध्यतेउद्धा न मुच्यत्ते नापि संसरति कश्चित | 
संसरति बध्यते मुच्यते च नानाश्रया प्रकृति; |।६२।। 


अनुवाद--इसलिए वस्तुतः कोई (पुरुष) न तो बंधन में पड़ता है, न मुक्त 
होता है और न संसरण ही करता है। नाना रूपों में प्रकृति ही संसरण 
करती है बंधन में पड़ती है और मुक्त होती है। 
व्यास्या- बंधन तथा मोक्ष जीवात्मा का होता है। न प्रकृति का और न 
पुरुष का । पूर्वेकारिकाओं में इस प्रसंग में पुरुष पद की आवृत्ति हुई है। परन्तु 
वहाँ उसका अर्थ चिद्रप पुरुष नहीं है। यहाँ वह पुरुष है जिसकी सिद्धि 
१. यथा काचित्कुलस्त्री साध्यी स्वगृहद्वारिस्थिता पुरुषेण सहसंवागतेन दृष्ठा 
सहसेव॑ ब्रीड मानात्वदित गृह प्रविष्ठा सा एवं मत्वा दृष्टा5हमनेनेति न पुनर्देर्शन- 
मुपपति पुरुषस्य । 
अहमनेन पुरुषेण दृष्टास्मीत्यस्य पुंसः पुनर्देशनं नोपेति । गौ० 
सा प्रकृतिव्य॑क्तात्मना च दृष्टाहमनेनेति न पुनर्देशेनमुपेति पुरुषस्य, द्रृष्टव्या- 
भाव-त्‌ । जय० 
२. असूर्यम्पश्या हि. कुलबधूरति मन्दाक्षमन्धरा प्रमादाद्विलितसिचयाखला 
चेदालोक्यते एरपुरुषेण | सां० त० कौ० 
३. सां० त० कौ०, ज्योतिष्मती प्रृष्ठ ३३३ 
४. तस्मान्नवध्यतेञ्सों न मुच्यते । यु० 
तस्मान्न बध्यते नापिमुच्यते । माठर 


( १८१ ) 


सत्रहवीं कारिका में की गयी है तथा अठारहवीं में बहुत्व प्रतिपादित है । 
इसलिए उननीसवीं कारिका में दोनों ( चिद्रप पुरुष तथा जीवात्मा ) में 
भेद बतलाया गया है। यद्यपि दोनों के लिए सांख्यकारिका में पुरुष पद ही 
व्यवहृत है। संसरण लिंग करता है जो जीव का शुद्धतम्‌ भाव है। बंधन या 
मोक्ष शरीर का होता है जो जीवात्मा से सम्बन्ध होता है। सांख्यकारिका 
में जीवात्मा का अनेकत्व प्रतिपादित हुआ है-। प्रकृति इन्हीं के आश्रय से 
नाना रूपों में दिखाई देती है। परन्तु प्रकृति कोई शरीरधारी प्राणी नहीं है 
जिसका बंधन या मोक्ष हो सके । यहाँ लक्षणा से प्रकृति को नाना रूपों में 
बंधन, मोक्ष तथा संसरण का आधार कहा गया है। तस्माद पद का अर्थ यह 
है कि अब तक बंधन-मोक्ष के प्रसंग में जो 'पुरुष' पद पठित हुआ है उसका 
अर्थ चिद्रूप पुरुष नहीं है बल्कि उसका संगत अर्थ जीवात्मा है। 


विशेष--सभी आचार्यों ने पुरुष को बंधन तथा मोक्ष से परे बताया है, 
जबकि इसके पहले पुरुष का सम्बन्ध बंधन तथा मोक्ष से भलीभाँति बताया 
गया है। माठर* तथा गौड़पाद * ने 'तानाश्रया' का अर्थ देव, मानुष, तिय॑क्‌- 
योनि किया है। जयमंगलाकारः का मत कुछ भिन्न है। वाचस्पतिमिश्र* 
का कथन है कि जैसे विजय और पराजय नौकर की होने पर भी स्वामी में 
आरोपित होती है--उनकी कही जाती है, क्योंकि स्वामी के आश्रय से ही 
नौकर जय-पराजय के कार्यों में भाग लेते हैं और उनके लाभ-शोक द्रत्यादि 
फल स्वामी को प्राप्त होते हैं। इसी प्रकार प्रकृति से अपना भेंद न समझने 
के कारण उसके स्थित भोग और मोक्ष से पुरुष का भी सम्बन्ध उत्पन्न होता 
है। नारायणतीथ्थ” ने मिश्र के भावों को ग्रहण किया है। डॉ० रामशंकर 
भट्टाचायें' कहना चाहते हैं कि जो यहाँ प्रकृति का अर्थ सत्त्व रजस्तमों 
मात्र लेते है, वे भ्रान्त हैं, क्योंकि अचेतन प्रकृति मात्र के विषय में बंधन-मोक्ष 





१. नाताश्रयादेवमानुषतियंक्शरीरभूतेत्यथे: । मा० 

२. देवमानुषतियंग्योन्याश्रया बुद्धयहंकार तन्पमरातेन्द्रियभूतस्वरूपेण बध्यते, मुच्यते, 
संसरति चेति । गौ० 

३. नानाश्रेयेषुरभिवज्यते । तत्राश्रया: भावलिडुभूता: सर्गा: ते प्रकृतिपुरुष- 
वनन्‍नानाविधा:। जय ० 

४. सां० त० कौ०, प्रभा, पृष्ठ ३३१-३२२ 

प्रकृतिरेव नाना पुरुषाश्रया बुद्धयादि द्वारा तादशी | साँ० च० 

६. सां० त० को०, ज्योतिष्मती पृष्ठ ३३४ 


ह 


(मु ८र ) 


संसरण का कोई प्रसंग हो ही नहीं सकता। अतः: प्रक्ृृति का तात्पर्य 'प्राकृति- 
उपाधि' है, जो सत्त्व-रजस्तम: का वेषम्य रूप है। पं० उदयबीर शास्त्री ' की 
दृष्टि में यह कारिका सांख्यपरक नहीं है । । 
टिप्पणी --बंधन तथा मोक्ष जीवात्मा का होता है। वाचस्पति सिश्र का 
कथन नितानन्‍्त असंगत एवं असांख्यीय है । 
अब प्रकृति किस रूप में अपने को बंधन में डालती है तथा कैसे अपने 
को मुक्त करती है ? कहते हैं-- 


रूपे! सप्तभिरेव तु बध्नात्यात्मानमात्मना प्रकृतिः | 
सेव च॒ पुरुषाथ प्रति विमोचयत्येकरूपेण ।।६३।! 


अनुवाद - प्रकृति अपने सात रूपों द्वारा अपने को ही बांधती है और बह 
एकरूप ज्ञान द्वारा पुरुषार्थ सिद्धि के लिए (अपने आपको) मुक्त करती है। 

व्यास्या --बुद्धि प्रकृति का प्रथम विकार है। धर्म, ज्ञान, वेराग्य, ऐश्वर्य 
तथा अधर्म, अज्ञान, अवेराग्य और अनेश्वर्य-ये बुद्धि के साक्त्चिक और 
तामस भेद से आठ रूप हैं। इन आठ रूपों में ज्ञान से मुक्ति होती है तथा 
शेष सातों (धर्मादि) से बंधन होता है। यहाँ प्रकृति पद जीवात्मा विशेष 
मनुष्य के लिए पठित हुआ है क्योंकि प्रकृति कोई शरीरधारी प्राणी नहीं है, 
जो अपने को बंधन में डाल सके या मुक्त हो सके । च्‌कि जीवात्मा का 
शारीरिक संघटन प्रकति घटकों से बना हुआ है और सब कुछ प्रकृति ही 
करती है, इसलिए यहाँ मनुष्य के लिए 'प्रकृति' पद पठित हुआ है। 


विज्ञेष -आचार्यों * ने प्रकृति के परिप्रेक्ष्य में बंधन तथा मोक्ष को व्याख्या 

की है। डॉ० रामशंकर भट्टाचार्य) कहना चाहते हैं कि 'पुरुषार्थ प्रति' का 
अन्वय '“बध्नाति' के साथ होगा तथा 'विभीचयति' के साथ भी। सूर्य- 
नारायण शास्त्री कहते हैं कि प्रकृति पुरुष के लिए अपने आपको मुक्त करती 
है । गजाननशास्त्रीमुसलगविकर” कहते हैं--धर्मादि सात निमित्त कारणों 


१. सां> सिद्धान्त, पृष्ठ १८५ 

२. एवं प्रकृतिधर्माधमं दिभिविता ज्ञानम आत्मनाउप्त्मानं बध्नाति। सेब च प्रकृति 
गुण पुरुषान्तोपलछव्धिरूपं प्रति एकरुपेण ज्ञानेनात्मानं विभोचयति | मा० 

३. सां० त० कौ» ज्योतिष्मती पृष्ठ ३३७ 

४. छठ [700९7 ०णा8 /07 एडा285९5 गश8९ॉस 0 ६॥6 0शाली 0 8 
$ए7[, -- जाए 4 िदववा।ए8 2, 442 

५. सां० त० कौ०, तत्त्वप्रकाशिका पृष्ठ २८९ 
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को पाकर! प्रकृति स्वयं ही अपने को भोग के प्रति बांध छेती है और 'ज्ञान- 
रूप निमिक्त कारण” को पाकर अपने को अपवर्ग के प्रति स्वयं ही मुक्त कर 
लेती है। ब्रजमोहन चतुर्वेदी! का कथन है कि बंधन पुरुष का न होकर सूक्ष्म 
शरीर के रूप में प्रकृति का ही होता है। पुरुष को उसके वास्तविक स्वरूप 
कृवल्य की प्रतीति मात्र से ज्ञान से होती है जो प्रकृति का ही एक भाव है। 


टिप्पणी--जान किसे होता है, इसे आचार्यों ने स्पष्ट नहीं किया है। 
ब्रजमोहन चतुर्वेदी का कथन स्पष्ट नहीं है। सूर्यनारायण शास्त्री का विचार 
सांख्य सम्मत नहीं है । 


पूर्वकारिका में ज्ञान से मुक्त होने की बात कही गयी है। वह विशुद्ध 
ज्ञान कसे उत्पन्न होता है ? तथा उसका स्वरूप क्‍या है ? इसे कहते हैं-- 


एवं तत्त्वाभ्यासान्नास्मि न मे नाहमित्यपरिशेषम । 
अविपययाद्िशुद्ध केबलपुत्पदते ज्ञानम |।६४!। 


अनुवाद--इस प्रकार तत्त्वों के अभ्यास से न (मैं) हूँ न मेरा है, मैं नहीं 
हँ--ऐसा संशय रहित, संपूर्ण, केवल विशुद्ध ज्ञान उत्पन्न होता है । 

व्याख्या--तत्त्व व्यक्त, अव्यक्त तथा ज्ञ है। इस प्रकार “तत्त्वाभ्यास' का 
अर्थ व्यक्त, अव्यक्त और ज्ञ का सम्यक़ ज्ञान है। व्यक्त, अव्यक्त तथा ज्ञ के 
स्वरूप का विवेचन पहले किया जा च॒का है। संक्षेप में व्यक्त के सम्यक ज्ञान 
का अथ है जगत्‌ का ज्ञान, अव्यक्त से तात्परय है मानव शरीर धारण करने के 
प्रयोजन का ज्ञान तथा ज्ञ का तात्पय पुरुष है। 'नास्मि'(हँ) का आशय यह है 
कि मेरा अस्तित्व नहीं है, न में की ध्वनि यह है कि इस जगत्‌ में मेरा 
(धन, दोलत, स्त्री, पुत्र, सुहृदादि) कोई नहीं है। नाहम्‌ का अर्थ यह है कि मैं 
वस्तुतः कर्त्ता भी नहीं हूं । इस प्रकार अहंभाव का मिट जाना ही विशुद्ध 
ज्ञान का उत्पन्न होना है। साधक को जब यह ज्ञान हो जाय कि यहां प्रकृति 
के अतिरिक्त अपना कोई अस्तित्व नहीं है, कोई अपना नहीं है, वह कर्ता 
भी नहीं है, तब विशुद्ध ज्ञान उत्पन्न होता है। वह ज्ञान संशयरहित 
तथा पूर्ण होता है। केवल का अर्थ है मात्र 'ज्ञान'। उस साधक की 
प्रवति केवल ज्ञानोन्मुख रहती है--बुद्धि के शेष सात रूप उसके लिए 
निष्प्रयोजन होते हैं । यह ज्ञान उस विवेकी मनुष्य को उत्पन्न होता है, जिसे 
कैवल्य प्राप्त करना है। सम्यक्‌ ज्ञान और विशुद्ध ज्ञान में अन्तर यह है कि 





१. सां० का० वसुमति, पृष्ठ २३८ 
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जहाँ सम्यक ज्ञान में अहंभाव बना रहता है वहाँ विशुद्ध ज्ञान में यह भाव 
मिट जाता है। 


विशेष--आचार्य माठर', गौड़पाद, जयमंगलाकारने तत्त्व का अर्थ पुरुष 
प्रकत्यादि पच्चीस प्रमेय किया है। आचार्य माठर* ने नास्मि, न मे व नाहम्‌ 
की ध्वनि में पुरुष को तत्त्वान्तर्गत न होने की बात कही है। गौड़पादः ने 
पुरुष को शरीर अहंकार आदि से भिन्न कहा है। जयमंगलाकार'४5 ने इन पदों 
का अर्थ प्रकृति के परिप्रेक्ष्य में किया है। वाचस्पतिमिश्र" तथा नारायण- 
तीथे ने तत्त्वाभ्यास का अर्थ तत्त्व विषयक ज्ञान किया है। वाचस्पतिमिश्र ने 
पुरुष को एकमात्र क्रिया व्यापार से मुक्त कहा है। नारायणतीर्थ* ने अपने 
समर्थन में योग दर्शन का प्रमाण भी उद्धत किया है। डॉ० आशद्याप्रसाद- 
मिश्र” ने तास्मि, न मे, नाहम्‌ का अर्थ न [ मैं क्रियावान ) हूँ, 'नमेरा 
(भोक्तृत्व) है और "न मैं कर्ता हँ' किया है। गजाननशास्त्री“ का इस 
सम्बन्ध में मत है कि आत्मा क्रियावान नहीं है, आत्मा स्वामी नहीं है, आत्मा 
कर्ता नहीं है। ब्रजमोहन चतुर्वेदी" के अनुसार उक्त पदों का आशय इस 
प्रकार है--मैं (सूक्ष्म शरीर) नहीं हूँ” या 'भौतिक शरीर में नहीं रहता हूँ 
क्योंकि यह मेरा नहीं (अपितु प्रकृति का) है'। मैं (प्रकृति भी) नहीं हूँ। 


१, एतानि पञ्चविद्यतितत्त्वानि पुरुषाद्यानि। माठर० 

एवमुक्तेन क्रमेण पञचविद्यतितत््वालोचनाभ्यासात्‌ । गौ० 
तत्त्वानि पथ्चविशति: । जय ० 

२. नास्मि तत्त्वानि, न मे तत्त्वानि, नाहं तत्त्वानाम्‌ कितु प्राधानिकान्येतानि | मा० 

३, नास्मि-नाहमेव, तमे मम शरीरं तत्‌ यतो5हमनन्‍्यः शरीरमन्यत्‌ माहमित्यपरि- 
शेषम्‌ अहंकार रहितम्‌ । गौ० 

४. यदेतत्‌ सूक्ष्मशरीरं भौतिक च तस्मिन्नभवामि, अपि तु प्रकृति: । न ममेदमपि तु 
प्रन्‍ ते: । जय ० 

५. तत्त्वेत विषयेण विषायीज्ञानमुपलक्षयति 
तास्मि इत्यात्मनि क्रियामात्र निषेधति। सां० त० कौ० 

९० यथाहसमानतन्त्रे भगवान्‌ पतञ्जलि: ऋतंभरा तन्न प्रज्ञा श्रुतानुमानप्रज्ञाभ्यामन्य 
विषया विशेषार्थ॑त्वादिति । सां० चं० 

७. सां० त०कौ० प्रभा पृष्ठ ३२३ 

८. सां० त० को० तत्त्वप्रकाशिका पृष्ठ २९१ 

९, सां० का० वसुमति पृष्ठ २३८ 
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डा० रामशंकर भट्टाचाय' के अनुसार न मे का अर्थ "मैं मन नहीं हैँ! नाहम्‌ 
का अर्थ में अहंकार नहीं हूँ नास्मि का अर्थ मैं “बुद्धि नहीं हैँ, है। 

ठिष्पणी--आचार्यों ने यह स्पष्ट नहीं किया है कि किन तत्वों के अभ्यास 
से विशुद्ध ज्ञान किसको उत्पन्न होता है ? तत्त्व व्यक्त, अव्यक्त तथा ज्ञ है। 
पुरुष प्रकृति मह॒दादि पच्चीस प्रमेय हैं, तत्व नहीं है। सम्यक ज्ञान एवं 
विशुद्ध ज्ञान का स्वरूप भी जानना आवश्यक है। पुरुष तत्त्व का यहां निर्देश 
निष्प्रयोजन प्रतीत होता है। 

अब ज्ञान उत्पन्न होने पर ज्ञानी पुरुष की जगत्‌ में स्थिति का विवेचन 
करते हैं-- ५ 

तेव निवृत्तप्रसवामथवजशात्‌ सप्तरुपविनिवृत्तामस । 

प्रकृति पश्यति पुरुषः प्रच्तकबदबस्थितः स्वस्थ: ॥६५।। 


अवुबाद-उस ज्ञान से विमल पुरुष प्रेक्षक की तरह अवस्थित होता 
हुआ भोगापवर्ग प्रयोजनों के सिद्ध होने से परिणाम न उत्पन्न करने वाली 
धर्माधर्मादि सात रूपों से निवृत्त हुई प्रकृति को देखता है । 

व्यास्या--जब विशुद्ध ज्ञान उत्पन्न हो जाता है, तब वह॒ विवेकी मनुष्य 
उस जगत्‌ में निविकार दर्शक की भाँति अवस्थित रहता है। जगत का कोई 
आकर्षण उस पर काम नहीं करता । उसके भोगापवर्ग दोनों प्रयोजनों के 
सिद्ध हो जाने से प्रकृति उसके प्रति व्यापार शून्य हो जाती है। ज्ञान को 
छोड़कर प्रकृति ( बुद्धि ) के धर्मादि सात रूप निवृत्त हो जाते हैं। “प्रकृति 
पद्यति' का तात्पर्य है-प्रकृति को देखता है। भाव यह है कि यद्यपि वह 
मनुष्य जगत्‌ में ही स्थित रहता है, परन्तु उसकी प्रवृत्ति ज्ञानाभिमुख रहती 
है। प्रकृति का अर्थ यहाँ जगत्‌ है। 

विशेष -व्याख्याकारों ने सर्वसम्मति से इसी आशय को दुहराया है कि 
चिद्रप पुरुष ज्ञान प्राप्त होने पर द्रष्टा की तरह अवस्थित रहता है। 
माठरए एवं गौड़पाद ने अर्थ” का तात्पयें पूर्व वाणित भोगापवर्ग रूप प्रयोजन 


१. सां० त+ कौ० ज्योतिष्मती पृष्ठ ३४२ 
२. ह्वस्थ:, माठर, गौ० 


३. एवं पुरुष आत्मक्तेन ज्ञानेन तासु तास्ववस्थासु वर्तपाां प्रकृति पश्यति । मा० 
तेन विशुद्धेत केवलज्ञानेन पुरुष: प्रकृति पश्यति | गौ० 
तेन पूर्वोक्तित ज्ञानित*** ****““ | एवं पुरुषो5पि तासु योन्यावस्थासु वर्तेमानां 
प्रकृति पश्यति । सां० चं० 

४. उभय पुरुष प्रयोजनवशाद । माठर० गौ० 
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किया है। जयमंगलाकार' ने विषयों से विरक्त होना तथा वाचस्पतिमिश्र * 
एवं नारायणतीर्थ ने विवेकज्ञान किया है। डॉ० रामशंकर भट्टाचार्य २ 
कहते हैं कि “प्रकृति पश्यति पुरुष:” का तात्पर्य यह है कि पूर्वोक्त अवस्था में 
बुद्धि में यह निर्चय अभग्न रूप में उद्भूत होता है कि मेरा द्रष्टा असर 
अवस्थित तथा स्वस्थ पुरुष है। 


८िप्पणी-- पुरुष जो विशुद्ध ज्ञान रूप है उसको ज्ञान प्राप्त होने तथा उसके 
सामर्थ्य से द्रष्टा की तरह जगत्‌ में अवस्थित होने की बात जो व्याख्याकारों ने 
कही है, संगत नहीं प्रतीत होती । यहाँ पुरुष पद ज्ञानी मनुष्य के लिए 
प्रयुक्त हुआ है। द 

अब विवेकी मनुष्य तथा प्रकृति के पारस्परिक क्रिया प्रतिक्रिया की 
व्याख्या करते हैं-- 


दृष्टा मयेत्युपेक्षक एको दृष्टाहमित्युपरमत्यन्या* | 
सति संयोगेडपि तयोः प्रयोजन नास्ति सर्गस्य ।।६६॥ 


अनुवाद-- एक मेरे द्वारा यह देख छी गई है, यह विचार कर उदासीन 
हो जाता है, दूसरी मैं उसके द्वारा देख ली गई हैं“ इस कारण से वह 
व्यापार शुन्‍्य हो जाती है। इस प्रकार दोनों का संयोग होनें पर भी सर्ग 
का कोई प्रयोजन नहीं रह जाता । 


व्यास्या--एक: पद उस विवेक मनुष्य के लिए आया है जिसे तत्त्वज्ञान हो 
चुका है तथा 'अन्या' पद प्रकृति के लिए प्रयुक्त है। उस विवेकी पुरुष द्वारा 
प्रकृति देख ली गई का तात्पय॑ है कि उसे तत्त्व ज्ञान हो गया है। “प्रकृति 
उसके द्वारा देख ली गई” की ध्वनि यह है कि उसके भोगापवर्म द्विविध 
प्रयोजन सिद्ध हो चुके हैं। इस प्रकार विवेकी मनुष्य “ज्ञान” उत्पन्न होने 
पर जगत्‌ के प्रति उदासीन हो जाता है तथा प्रकृति उसके प्रति व्यापार-शुन्य 
१. विषयेन्यों निवतंते तद्शात्‌ । जय 
२. विवेकज्ञानख्पोयोज्यं: | सां० त० कौ० 
_ भोगभेदसाक्षात्कारादय: । सां० च० 
३. सां० त० को० ज्योतिष्मत्नी पृष्ठ ३४४ 
४, रज़ुस्थ इत्युपेक्षक: । गौड़पाद 
५. दुष्टाहमित्युपरततान्याया । मा० 
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हों जाती है। इस प्रकार दोनों का संयोग रहने पर भी शरीर धारण करने का 
कोई प्रयोजन नहीं रह जाता। ज्ञान प्राप्त होने पर वह ज्ञानी मनुष्य 
' जगत्‌ में ही विद्यमान रहता है परन्तु उस पर प्रकृति का कोई आकर्षण 
काम नहीं करता। । 


विशेष--आचार्य माठर” एवं गौड़पाद की दृष्टि में पुरुष को प्रकृति के 
देखने का तात्पय है-एक मात्र प्रकृति का जगत्‌ कारण रूप होना । कारिका 
के उत्तराद्ध के सम्बन्ध में उनका यह कहना है कि दोनों के संयोग होने पर 
भी सृष्टि की उत्पत्ति नहीं होती क्‍योंकि द्विविध प्रयोजन सिद्ध हो गए रहते 
हैं। जयमंगलाकार7ः को भी यही अभिमत है। वाचस्पतिमिश्र का कथन 
है कि प्रकृति से भिन्न अपने को न समझने के कारण पुरुष, सुख, दुःख, मोहा- 
त्मक शब्दादि परिणामों को ये मेरे हैं एस अभिमान करता हुआ आत्मा 
भोगता है। कारिका के उत्तराद्ध के सम्बन्ध में वाचस्पतिमिश्र का कहना 
है कि द्विविध पुरुषार्थ ही प्रकृत-कृत सगे में प्रयोजन बनते हैं। विवेक 
साक्षात्कार हो जाने पर कोई प्रयोजक तत्त्व नहीं रह जाता। डॉ०रामशंकर" 
भट्टाचार्य की मान्यता है कि “प्रयोजन नास्ति सर्गस्य” की ध्वनि यह भी 
है कि इस अवस्था के बाद पुनरावृत्ति नहीं होती। गजाननशास्त्री 
मुसलगाँवकर* कहते हैं--विवेकख्याति से “असहकृत संयोग” ही सर्ग का 
कारण होता है, सहकृत नहीं । इसलिए सृष्टि नहीं होती । 

टिप्पणी-चिद्गरूप पुरुष का इस जगत्‌ में कोई प्रयोजन नहीं है। प्रकृत 
कारिका का उह्ं श्य सृष्टि की व्याख्या करना नहीं है अपितु ज्ञानी मनुष्य 
एवं प्रकृति के पारस्परिक सम्बन्धों को बताना है। यहाँ व्याख्याकार अधिक 
भ्रान्त हैं । 





१. एका त्रेलोक्यस्यापि प्रधानकारणभूता न द्वितीया प्रकृतिरस्ति | मा०, गौ० 

२. यद्यपि प्रधान पुरुषयो: संयोगो भवत्येव । तस्मिह्व सति सर्ग संभवस्तथा5पि 

नासो सर्ग: स्थात्‌ प्रयोजनाभावात्‌ । माठर 

विषयोपभोगार्थे: सर्ग: तस्मिन्नेव चरिता्थत्वात्‌ न पुनः सर्गमारभते । जय ० 

'  प्राकृतानहि सुखदु:ःख मोहात्मन: शब्दादींस्तदविवेकान्‌ ममैते'” इत्यमिमन्यमान 
आत्मा भुञझ्जीत । पुरुषाथों च भोगविवेकौ प्रकृत्यारम्भ प्रयोजका वित्यपुरुषार्थों 
सन्‍्तो न प्रकृति प्रयोजयत: । सां० त० कौ० 

५, सां० त० को० ज्योतिष्मती पृष्ठ ३४७ 

६. सां० त० को० तत्त्वप्रकाशिका पृष्ठ ३०० 
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ज्ञान होने पर भी कुछ काल तक विवेकी शरीर धारण किये रहता है। 
उस शरीर धारण में उसके पूर्व जन्म के संस्कार हेतु होते हैं। इसी को 
उपमा की भाषा में समझा रहे हैं-- 


सम्यज्ज्ञानाधिगमात्‌ धर्मादीनाबकारणग्राप्ती | 
तिष्ठति संस्कारवशात्‌ चक्रश्नमिवद्‌' घृतशरीर। ।।६७)। 


अनुवाद--सम्यक्‌ ज्ञान हो जाने से धमधिर्मादे के अकारण हो जाने पर 
पूवेजन्म के संस्कार के बल से चाक के घ॒ुमाव की तरह वह शरीर धारण 
किये रहता है। 

व्यास्या - तत्त्वज्ञान' हो जाने पर विवेकी मनुष्य की प्रवृत्ति ज्ञानोन्मुख 
हो जाती है। बुद्धि के धर्माधर्मादिशेष सात रूप उसके लिए निष्प्रयोजन हो 
जाते हैं। वह मनुष्य पुनः भोग में प्रवत्त नहीं होंता किन्तु प्रारब्ध कर्मों को 
तो भोगना पड़ता है, अतएवं वह॒विवेकी तत्त्व ज्ञान के हो जाने पर भी 
प्रारब्ध कर्मो के संस्कार से उसी प्रकार शरीर धारण किये रहता है। जैसे-- 
कुम्हार के दण्ड चालन व्यापार के रुक जाने पर भी चाक पूर्वारब्ध वेग से 
चलती रहती है। वह ज्ञानी शरीर धारण करने पर भी शुभाशुभ कर्मो से 
प्रभावित नहीं होता | श्रुति" में भी कहा गया है कि विवेक ज्ञान वाले को 
तभी तक देर होती है जबतक कि वह शरीर के बँधन से मुक्त नहीं हो 
जाता। यह जीवन्यमुक्त अवस्था का लक्षण है। चक्रभ्रमिवद्‌ उपमा है। 

विशेष--आचाये माठरः एवं गौड़पाद ने 'सम्यक्‌-ज्ञान' का अर्थ सांख्य- 
गत पच्चीस तत्त्वों का ज्ञान, जयमंगलाकार ने आत्मज्ञान! वाचस्पतिमिश्र ने 
तत्वज्ञाय” तथा नारायणतीर्थ* ने सिथ्याज्ञान को नष्ट करने में समर्थ ज्ञान 
किया है। धर्मादे के अकारण होने का अर्थ आचाये माठर" ने जन्म का 
होना, गोड़पाद ने बंधन में असमर्थ होवा, जयमंगलाकार*, वाचस्पतिमिश्र 
तथा नारायणतीर्थ ने फल का उत्पन्त न होना किया है। इस प्रसद्भु में 


4१. चक़श्नमवद | भा०, यु०, जय ० 
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वाचस्पतिमिश्र ने बड़ा सुन्दर दृष्टान्त दिया है- जिस' अकार प्रचण्ड 
निदाघ द्वारा समस्त जल के सूख जाने पर ऊसर हुई भूमि में बीज 
अंकुरित नहीं होते, उसी प्रकार तत्त्वज्ञान से बुद्धिगत अविद्यादि सारे 
क्लेशों के नष्ट हो जाने पर कर्म फलदायी नहीं होते । संस्कार का अथ'* 
माठर तथा वाचस्पतिमिश्र ने धर्माधर्मादि जयमंगलाकार” ने जन्मान्तर 
संस्कार तथा नारायणतीर्थ ने शरीरधारण में अदृष्ट किया है। ब्रजमोहन 
चतुर्वेदी* ने अकारण का अथे अनायास किया है। 
टिप्पणी--किसको सम्यक्‌ ज्ञान होता है ? कौन शरीर धारण किये 
रहता है ? इन प्रदतों का रचनात्मक समाधान आचार्यों ने नहीं दिया है । 
चतुर्वेदी जी का कथन संगत नहीं है। 
अब विदेह मुक्ति के सम्बन्ध में कहते हैं-- 
प्राप्त शरीरमेदे चरिताथत्वात प्रधानविनिषृत्तों | 
ऐकान्तिकमात्यान्तिकसुभयं केवल्यमाप्नोति ।।६८।| 


अनुवाद-शरीर पात हो जाने पर प्रयोजनों के सिद्ध हो जाने से 
प्रधान के निवृत्त होनेपर (वह) दोनों नियत एवं अविनाशी मोक्ष प्राप्त 
कर लेता है। 

व्याख्या--प्रकृत कारिका विदेह मुक्ति से सम्बन्धित है। प्रधान की ध्वनि 
में ज्ञानी मनुष्य का संकेत है जिसे सांख्यकारिका में पुमान्‌ कहा गया है। 
प्रधान के निवत्त हो जाने का तात्परय है-ज्ञानी मनुष्य के प्रति व्यापार-शुन्य 
हो जाना। अर्थ दो हैं--भोग एवं कैवल्य । इसलिए विनिवृत्तौ द्विवचन रूप में 
प्रयुक्त हुआ है। संपूर्ण कारिका का अर्थ यह है-शरीर के पात होने पर 
भोग तथा अपवर्ग रूप द्विविध प्रयोजनों के सिद्ध हो जाने के कारण प्रकृति, 
उस ज्ञानी मनुष्य के प्रति व्यापार शुन्‍्य हो जाती है तथा वह दोनों नियत 
एवं अविनाशी कैवल्य प्राप्त कर लेता है । जिन ऐकान्तिक और आत्यन्तिक- 
पदों का प्रयोग ग्रंथके प्रारम्भ में हुआ है, दुःख निवृत्ति के बाद भी उन्हीं पदों 


१. सां० त० कौ० प्रभा पृष्ठ ३३० 
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का प्रयोग किया गया है। इससे कारिकाकार के उद्देश्य को समझा जा 
सकता है । 

विशेष--दिह भेद”! का अर्थ आचाये माठर, वाचस्पतिमिश्र तथा 
नारायणतीथे ने 'शरीर का नाश” तथा जयमंगलाकार * ने लिंग का भौतिक 
शरीर से पृथक्‌ होना किया है। “उभयं' पद के परिप्रेक्ष्य में डॉँ० रामशंकर 
भट्टाचार्य” का मत है कि कैवल्य दोनों का होता है पुरुष का तथा लिंग 
या पुरुषाकार बुद्धि का। मुसलगांवकर४& कहते हैं कि वस्तुतः मुक्ति तो 
प्रकृति पाती है, जिससे पुरुष.अपने स्वरूप से स्थित हो पाता है। आचारयें 
माठर" की मान्यता है कि विद्वान्‌ केवल्य प्राप्त करता है। 

टिप्पणो--कैवल्य किसे प्राप्त होता है? इसे आचार्यों ने स्पष्ट नहीं _ 
किया है। भट्टाचार्य जी की कल्पना संगत नहीं प्रतीत होती है। 

अब यह सृष्टि एवं तत्त्वज्ञान विषयक सिद्धान्त किसके द्वारा कहे गए हैं ! 
इसे कहते हैं-- 


पुरुषाथज्ञानमिद्‌ शुद्य परमर्षिणा समाख्यातम । 
स्थित्युत्पत्तिप्रलपाश्चिन्त्यन्ते यत्र भृतानाम्‌ ।।६४। 


अनुवाद--पुरुषार्थ को सिद्ध करने वाला यह गृढ़ ज्ञान परमषि कपिल 
द्वारा कहा गया, जिसमें प्रा।णयों की उत्पत्ति, स्थिति तथा विनाश का 
विचार किया जाता है । 

व्याख्या--पुरुषार्थ का अर्थ है भोग एवं अपवर्ग। ज्ञान से तात्पय है तत्त्व- 
ज्ञान या सांख्य ज्ञान । तत्त्व ज्ञान आसानी से प्राप्त नहीं होता। इसलिए इसे 
गूृढ़ कहा गया है। 'समाख्यातं' पद का अर्थ कथितं है, जिससे लिखितं पद का 
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सर्वथा बाध होता है। परमषि पद कपिल के लिए कहा गया है। श्रुति" इस 
विषय में प्रमाण है। 'ऋषयोमन्त्रद्रष्टार:' से कपिल इस तत्त्व ज्ञान के द्र॒ष्टा 
सिद्ध होते हैं। इसप्रकार दुःखत्रय के आत्यन्तिक निवृत्तिरूप उपाय तत्त्वज्ञान, 
सांख्य ज्ञान के कपिल द्र॒ष्टा हैं। अर्थात्‌ सम्यक्‌ ज्ञान से विशुद्ध ज्ञान उत्पन्न 
होता है। उस विशुद्ध ज्ञान से कैवल्य की प्राप्ति होती है। इस सत्य का 
साक्षात्कार कपिल ने किया। इससे इस भावना का समूल विनाश हो जाता 
है कि कपिल किसी ग्रन्थ के प्रणेता या कर्ता हैं। प्राणियों की उत्पत्ति, स्थिति 
तथा विनाश की व्याख्या के लिए सांख्यीय प्रमेयों का ज्ञान आवश्यक है। 
यहाँ इन पदों से सांख्य के वास्तविक दुःख, जन्म, जरा तथा मरण का बोध 
होता है। प्रकृत कारिका का भाव यह है कि सांख्य सृष्टि एवं तत्त्व ज्ञान की 
व्याख्या के लिए प्रवत्त हुआ है। 

विशेष--व्याख्याकारों * ने पुरुषार्थ का अर्थ परम पुरुषार्थ मोक्ष किया है । 
डॉ० रामशंकर भट्टाचायें? तथा मुसलूगाँवकर ने इसे द्विविध पुरुषार्थ भोग 
एवं अपवर्ग रूप समझा है। ब्रजमोहन चतुर्वेदी” कहते हैं कि यहाँ 'पुरुषार्थ' 
पद परम पुरुषार्थ मोक्ष का अथवा पुरुष के परम अर्थ उसी मोक्ष का ग्रहण 
होता है, जो पुरुष का प्रयोजन भी है और ज्ञान भी | गुद्य" पद का अर्थ 
आचार्य माठर ने दुविज्ञेय, गौड़पाद ने रहस्य, युक्तिदीपिकाकार ने गरृहनीय, 
जयमंगलाकार ने अप्रकाइय तथा वाचस्पतिमिश्र एवं नारायणतीथ ने दुर्बोध् 
किया है। स्थिति, उत्पत्ति तथा प्ररुय पदों की व्याख्या भिन्न-भिन्न प्रकार से 
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सां० त० कौ० त#» प्रका० वसुमति पृष्ठ ३०७ 
४. सांख्यकारिका वसुमति पृष्ठ २४७ 
७, गुह्य दुविज्ञेयं | माठर 
गुह्य रहस्य । गौ० 
गुह्ममिदमप्रकाश्यम्‌ । जय ० 
ग़ुह्ममिति गृहनीयं । यु० 
स्थुलधियां दुर्वोधिमिति । सां० त० कौ० 
गुह्य बहुनां दुखबोध । साँ० चें० 
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की गई है। आचार्य माठर” ने स्थिति का अर्थ देव, मानुष, तिरयक योनियों में 
विद्यमान रहना, उत्पत्ति का प्रकृति मह॒दादि का उत्पन्न होना तथा प्रलूय 
का परस्पर अपने कारण में लीन होना किया है। जयमंगलाकार ने माठर के 
आशय को ग्रहण किया है। गौड़पाद' ने स्थिति का अवस्थान, उत्पत्ति का 
आविर्भाव तथा प्रलूय का तिरोभाव अर्थ किया है। भूत? का अर्थ गौड़पाद ने 
प्रकृति के विकारभूत तथा जयमंगलाकार एवं वाचस्पतिमिश्र ने प्राणी अर्थ 
किया है। डॉ० रामशंकर भट्टाचार्य £ कहना चाहते हैं कि कारिकाकार का 
यह कहना महत्त्वपूर्ण है कि पुरुषार्थ ज्ञान के लिए ही स्थिति आदि की 
चिन्ता की जाती है। इससे ध्वनित होता है कि स्थित्यादि परक जो चिन्ता 
की गई है, वह भोगापवर्ग को चरितार्थ करने में सहायक है । 
विप्पणी--कारिकागत ऋषि तथा समाख्यातं दो पदों का विशेष रहस्य 
है। प्रलय का अर्थ भौतिक शरीर का विनाश है, सृष्टि का प्रलय नहीं 
क्योंकि सांख्य को सुष्टि के बाद प्रलय, प्रलय के बाद सृष्टि का विधान 
मान्य नहीं है। 
परमर्षि कपिल द्वारा दृष्ट यह तत्त्व ज्ञान ( सांख्यज्ञान ) ईश्वरक्ृष्ण तक 
कैसे पहुँचा ? इसे कहते हैं-- 
शिष्यपरम्परया5 5गतमी ब्वरकृष्णेन चेतदार्याभि) । 
संज्षिप्मायम तिना सम्यग्विज्ञाय सिद्धान्तम्‌ ।!७०॥ 


अनुवाद--और शिष्य परम्परा से आया हुआ यह सिद्धांत आयंमति वाले 
ईद्वरक्ृष्ण द्वारा भली भाँति जानकर आर्या छन्द द्वारा व्यवस्थित किया 
गया। 


न 


१. एपु स्थानेषु ब्रह्मादीनितियंग्योनि पर्यन्तानि तिष्ठक्ति । एषा स्थिति: । उ्त्पत्ति 
प्रादुर्भाव॑प्रधानान्मदहंकार तन्मात्रेन्द्रियमहाभूतानीत्युत्पत्ति: । छूये वक्ष्यामः 
भूतानि तन्मात्रेषु लीयन्ते, तानीब्द्रियेषु इन्द्रियाणि छीयन्ते चाहंकारे स बुद्धों, सा 
प्रधाने लयं गच्छति । माठर 

२. स्थित्युत्पत्तिप्रया: अवस्थाना 55विर्भाव तिरोभावा: | गौ० 

३. भूतानां बैकारि कारिकाणां | गोौ० 
भृतानां ब्रह्नादिस्तम्वपयंन्तानाम्‌ । जय ० 
भूतानां प्राणिनाम्‌ । सां० त० कौ० 

४. सां० त० कौ० ज्योतिष्मती पृ० २५९ 
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व्याध्या--च पद कर्ता को द्रष्टा से पृथर्‌ करता है। कपिल सांख्य के 
द्रष्टा हैं। शिष्य परम्परया' का तात्पर्य है गुरुशिष्य संवादय । मौखिक रूप से । 
अर्थात्‌ वास्तविक सांख्य सिद्धांतों को प्रतिपादित करने वाला यह प्रथम ग्रंथ 
है। आर्यमतिना' का अर्थ है--इस ओर प्रवृत्त बुद्धि वाले। इससे ईदवरक्षष्ण 
की सांख्यशास्त्र के प्रति निष्ठा सिद्ध होती है। सांख्य-सिद्धांतों को भली- 
भाँति समझकर ईर्वरक्ृप्ण ने इसे लेखबद्ध किया। यह सम्धूर्ण ग्रंथ आर्या 
छन्द में लिखा गया है, जिनकी संख्या केवल सत्तर है। 'संक्षिप्तं' का अर्थ है 
निबद्ध किया । इस प्रकार सांख्यकारिका ही मूल सांख्यशास्त्र है। महाभारत 
आदि ग्रंथों में. उल्लिखित सांख्य विशुद्ध सांख्य नहीं है। कारिकाकार की 
मूल दृष्टि यह है कि इस ग्रंथ के पहले सांख्य विचारों को प्रतिपादित करने 
वाला कोई ग्रन्थ नहीं था। गुरु शिष्य संवाद रूप में ही सांख्य सिद्धांतों 
का अस्तित्व था। इससे सांख्य की प्राचीनता एवं प्रामाणिकता पर भी 
प्रकाश पड़ता है । 


विशेष -शिष्यपरम्परया' का तात्पर्य आचार्यों की दृष्टि में कपिल 
आसुरि, पंचशिखादि गुरु शिष्य परम्परा है। आगतं* का अर्थ आचार्य माठर 
जयमंगलाकार ने षष्टितंत्र रूप में प्राप्त ज्ञान किया है। आर्यमतिनाः पद 
का अर्थ माठर ने विस्तीर्णमति, जयमंगलाकार ने अधिगत तत्त्वज्ञान' तथा 
वाचस्पतिमिश्र ने तत्त्वों के समीप किया है। 


टिप्पणी --शिष्यपरम्परया पद के स्वारस्थ की ओर आचार्यों का ध्यान 
नहीं रहा है। यहाँ आये शब्द अनाये का विपरीतार्थक नहीं हैं । सांख्याचार्यों 
की सूची ऐतिहासिक नहीं है । 


/ल्‍व 





१. कपिलादासुरिणा प्राप्तमिदं ज्ञानम्‌ । ततः पञ्चशिखेन, तस्माद भार्गवोलक- 
वाल्मीकि-हारीत-देवल-प्रभूतीनागतम्‌ । माठर० 
हारीत-वाद्धलि-क राट-पौ रिका्भेश्वर-पत्चाधिकरण पतञजलिवाषंगण्य कौंडिल्य- 
मूकादिकम्‌ । यु० 
मुनेरासुरे: पच्चशिवस्तथा गगंगौतमप्रभृतिणंरामतंग्रम्या । जय ० 
२. तदेव षष्ठितंत्र जार्याभि: संक्षिप्तम्‌ । माठर० 
इतिज्ञानमयरूपेणागत सिद्धान्तषष्टितंत्र । जय ० 
३. आयंमतिता विस्तीर्ण मतिना। माढठर० 
आयंमति: अधिगततस्वज्ञानतयायंमिति: । जय ० 
आराद याता तस्वेश्य इत्यार्या । सां० त० कौ० 


( १९४ ) 
टदिष्पणी-विशेष-प्रकृत कारिका के पूर्व एवं पढ्चात्‌ इस प्रकार दो 
कारिकाओं के अस्तित्व को भी आचार्यों ने स्वीकार किया है। जिन्हें ७०वीं 
तथा ७२वीं कारिका के नाम से जाना जाता है। आचाय॑ माठर ने एक अन्य 
कारिका जिसे ७३वीं कारिका कहा जा सकता है का उल्लेख किया है। 
हमारी दृष्टि में ये कारिकाएँ प्रक्षिप्त हैं, ईश्वरक्ृष्ण द्वारा विरचित नहीं हैं। 
कारिकाओं का स्वरूप इस प्रकार है-- 


एतत्पवित्रमग्य प्ुनिरासुरयेउलुकेस्पया .प्रददी । 
आसुरिरपि पश्यशिखाय तेन बहुंधाकृतं तन्त्रमू ७०) 
सप्तत्यां किल ये3र्थास्ते3र्थाः कृतस्नस्‍्य पष्टिलन्त्रस्थ । 
आख्यायिकापिर हिताः प्रवादविवर्जिताध्चेति ।।७२।। 
तल्मात्समासदृष्ट शास्त्रमिदं नातश्च परिहीनम्‌ | 

तन्जस्थ च वुहन्यूतेंदपंणसडक्राल्तमिव बिम्बसू |।७३!। सा० 


उपसंहार 


प्रस्तुत भध्याय का उद्देश्य पूर्ववर्ती विवेचन का निष्कर्ष एवं सांख्यशास्त्र 
की समीक्षा प्रस्तुत करना है। इस सम्बन्ध में हमारी धारणा बिल्कुल स्पष्ट 
है। हमारी यह मान्यता है कि सांख्य किसी विशिष्ट सम्प्रदाय का द्योतक 
नहीं है। यह कैवल्य प्राप्त करने का एक उपाय है। ज्ञान से कैवल्य की प्राप्ति 
होती है। इस सत्य का साक्षात्कार परमर्षि कपिल ने किया । इसलिए उन्हें 
सांख्य-द्रष्टा, तत्त्व-द्रष्टा कहा जा सकता है। गुरु-शिष्य परम्परा से चले आ 
रहे इस ज्ञान ( सांख्यज्ञान ) को ईद्वरक्ृष्ण ने सर्वप्रथम शास्त्रबद्ध किया। 
इससे यह बात प्रमाणित हो जाती है कि ईइ्वरक्षष्ण सांख्य-शास्त्र-प्रणेता 
तथा सांख्यकारिका ही मूल सांख्यशास्त्र है। परम कपिल को किसी प्रकार 
भी सांख्यशास्त्र प्रणेता या आचार्य नहीं कहा जा सकता। हमारी दृष्टि में 
परमर्षि कपिल तत्त्वज्ञ हैं और ईश्वरक्ृष्ण आचाये। आचार्य माठर सांख्य- 
कारिका के सर्वेप्राचीन व्याख्याकार हैं। उन्होंने सांख्य सिद्धान्तों की 
स्थापना में उपनिषदों का अधिक आश्रय लिया है। उपनिषदों की भाषा 
सांकेतिक है। इनके आधार पर किसी भी विचारधारा का सही एवं 
निशचयात्मक स्वरूप निर्धारित नहीं हो सकता। निष्कर्षतः यह कहा जा 
सकता है कि अब तक सांख्य के साथ न्याय नहीं हुआ है । 


भारतीय दशन का समन्वयवाद 


देन शब्द की उत्पत्ति 'दृश्‌' धातु से हुई है; जिसका अर्थ है देखना । 
भारतीय वाइमय, में दर्शन शब्द बहुत व्यापक है। “ऋषयो मन्त्रद्रष्टार: से 
समस्त वैदिक वाडमय ऋषियों द्वारा साक्षात्कृत तत्त्वों या धर्मों की अभि- 
व्यक्ति मात्र है। विकास के अन्तिम चरणों में दर्शन शब्द से आत्मदर्शन की 
ही अभिव्यक्ति होने लगी । व॒० उ० २।४॥५ के याज्ञवल्क्य-मैत्रेयी संवाद में 
उद्धुत “आत्मा वा जरे द्रष्टव्य:” से यह संकेत मिलता है कि उपनिषदों के 
आविर्भाव काल तक आते-आते दर्शन का अर्थ आत्मदर्शन से ही लिया जाने 
लगा ' । हमारी दृष्टि में दर्शन शब्द द्रष्टा से सम्बन्धित है और उसका 





१. दर्शन का प्रयोजन पू० १०८ ( डा० भगवान दास ) 
भारतीय दर्शन षु० ३ ( बलदेव उपाध्याय ) 


( १९६ ) 


वास्तविक अर्थ ज्ञान का साक्षात्कार या ज्ञान की प्राप्ति है। अब सामान्यतया 
दर्शन से तात्पय विभिन्‍न दार्शनिक पद्धतियों से है। 


भारतीय दर्शन के वेविध्यपूर्ण विकास की गहराई में दो भिन्‍न धाराएँ 
स्पष्ट दिखाई देती हैं; जिन्हें आस्तिक एवं नास्तिक रूप से जाना जाता है। 
आस्तिक एवं नास्तिक की क्‍या स्पष्ट परिभाषा है--यह अब तक नहीं ज्ञात 
हो सका है। यह ध्यान में रखने योग्य तथ्य है कि ये शब्द सापेक्ष मात्र 
हैं। कोई भी सम्प्रदाय आस्तिकता का दम भरते हुए दूसरे पर नास्तिक 
होने का आरोप लगा सकता है। इनमें से दूसरी धारा वाद की है, क्योंकि 
इसका जन्म पहली के प्रतिक्रिया रूप में हुआ था। मनुस्मृति' में 'नास्तिको 
वेदनिन्दक:' कहा गया है। प्रायः वेद को प्रमाण मानने वाले दर्शन को 
आस्तिक तथा इसके विपरीत को नास्तिक कहा जाता है। मीमांसा, वेदान्त 
सांख्य, योग, न्याय और वेशेषिक, जिन्हें पड़दर्शन कहा जाता है, आस्तिक 
कहलाते हैं। बौद्ध, जैन, चार्वाक को नास्तिक दर्शन कहा जाता है। 
: हमारी दृष्टि यहाँ कुछ भिन्न है । 


वेद ज्ञानराशि हैं। दर्शन चाहे आस्तिक हो या नास्तिक सभी अपने 
अस्तित्व के लिए वेदों पर आश्रित हैं। भगवान्‌ बुद्ध ने अपने मन्तव्यों का 
उद्भावन वैदिक मर्यादाओं ओर परम्पराओं के नाम पर भ्रष्टाचार के 
' ब्रावल्य की प्रतिक्रिया के रूप में किया। उन्होंने कभी भी अपने को संयम से 
बाहर नहीं रखा। उस युग के सच्चे वेदपाठी ब्राह्मणों ने भी इस विरोध में 
अपना वक्तव्य दिया था। चार्वाक दशंन का लक्ष्य भी इस धभ्रष्टाचार की ओर 
ही परिलक्षित होता है। इस दर्शन में “त्रयो वेदस्थ" कर्त्तार:' की खुलकर 
निंदा की गई है। 'ऋषयों मंत्रद्रष्टार:' से यह बात स्पष्ट हो जाती है कि वेद 
अपौरुषेय हैं; उनका कोई कर्त्ता नहीं है। चार्वाकों की प्रतिक्रिया से यह आशय 
निकलता है कि उस समय का पुरोहितवर्ग अपने को वेदों का कर्त्ता मानता था। 
ऐसी स्थिति में चार्वाकों ने बेद की प्रतिष्ठा पर आँच पहुँचाने वालों के विरुद्ध 
यदि आवाज उठाई तो यह उचित ही था। हमारी दृष्टि में चार्वाक बुद्धि- 
जीवियों का संघटन था, जिनके अस्तित्व का संकेत ऐतरेय ब्राह्मण के “चरैवेति- 
चरेवेति' से मिलता है। चार्वाकों के इस कथन “लोकसिद्धो राजा भवति 
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परमेश्वर: से लोकतन्त्र के अस्तित्व पर प्रकाश पड़ता है । अन्नाहमलिक् 
ने जो प्रजातन्‍्त्र की परिभाषा दी है--0# ५४४६ 9००७8० #0 (06 76०9७ कर 
४४८ 94०7०, वह उक्त विचारधारा से अधिक मेल खाती है। यह दर्शन 
प्राय: हेय दृष्टि से देखा जाता है, परन्तु प्राचीन यूनानी दर्शन को छोड़कर 
जिस पर प्राचीन भारतीय विचारधारा का प्रभाव है, पश्चिम का सम्पूर्ण 
दर्शन जिसे हेगेल, कार्लमाक्स जैसे आधिभौतिक तत्त्वज्ञों ने पल्लवित और 
पुष्पित किया है--इसी विचारधारा का पोषक है । 


भारतीय दर्शन के आलोडन से हम इस तथ्य पर पहुँचते हैं कि समस्त 
दाशेनिक चितन के प्रगति का समय मुख्यतः बौद्ध काल रहा है। इस काल में 
हम भारतीय विचारधारा के क्षेत्र में एक ऐतिहासिक थुग का निर्माण 
देखते हैं। षड़्दर्शनों का निर्माण इसी हलचल की देन है। जमिनि, गौतम, 
कणाद, वादरायण, कपिल एवं पतञ्जलि क्रमशः पूर्वमीमांसा, न्याय, 
वैशेषिक, वेदान्त, सांख्य एवं योग के प्रणेता माने जाते हैं। मीमांसा धर्मे- 
शास्त्र की व्याख्या के लिए प्रवृत्त हुई है और मानव जीवन के उच्च नैतिक 
आदर्शों पर प्रकाश डालती है! यह मुख्य रूप से संहिता तथा ब्राह्मण भाग 
पर आधारित है। वेदान्त ब्रह्म की व्याख्या के लिए तल्‍लीन दिखाई देता 
है। इन्हें क्रमशः पूर्व मीमांसा तथा उत्तर मीमांसा कहा जाना युक्ति संगत 
है। पहली विचारधारा प्रवृत्तिमा्गी तथा दूसरी निवृत्तिमार्गी है। इन्हें 
कर्मवादी और ज्ञानवादी कहा जा सकता है। हमें इस बात में सन्देह है कि 
जैमिनि और वादरायण मीमांसा एवं ब्रह्मस॒त्रों के कर्ता हैं या सम्पादक ? 
जहाँ तक ब्रह्मसूत्रों का सम्बन्ध है, इसमें हमारा यह दृढ़ मत है कि बाद- 
रायण इन सूत्रों के सम्पादक हैं। इसी प्रकार न्याय-तकेशास्त्र है और 
वैशेषिक-पदार्थ विज्ञान | इनका परस्पर कोई सम्बन्ध नहीं है। योग की 
भी यही गति है। पतजञ्जलि योग सूत्रों का कर्त्ता न होकर सम्पादक हैं । 
परन्तु जहाँ तक साधना पक्ष का प्रश्न है उस पर योग अवश्य ही प्रकाश 
डालता है। इन दर्शनों में जो मोक्ष का चिन्तन हुआ है वह भी हमारी दृष्टि 
में संगत नहीं है। सांख्य की स्थिति व्याख्याकारों के प्रमाद के कारण स्पष्ट 
नहीं है, फिर भी तत्त्वज्ञान के सम्बन्ध में सांख्य का मन्तव्य प्रामाणिक है। 
सभी षड़दर्शनों पर बौद्ध दर्शन का प्रभाव है। उस युग की माँग के अनुसार 
इन दर्शनों का निर्माण आवह््यक था । 
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दर्शनशास्त्र की प्रत्येक पद्धति अपने समय के महत्त्वपूर्ण प्रश्न का निशचयों- 
त्मक उत्तर है। इसलियें उस पर उसी दृष्टिकौण से विचार किया जायगा 
तभी प्रतीत होगा कि उसमें सत्य की कुछ मात्रा अवश्य है। दर्शन चाहे 
आस्तिक हो या नास्तिक, सभी अपने दृष्टिकोण से सही हैं, तथा सभी एक 
विशुद्ध व्यवस्थित जीवन विधान की व्याख्या करते हैं। भिन्न-भिन्न मत वेद: 
रूप एक ही शिलाके अन्दर से काटे गये हैं और उसी एकमात्र इकाई के अंश 
हैं जों अखण्ड सम्पूर्ण एवं आत्मनिर्भर है। विश्व सम्बन्धित किसी योजना को. 
हम पूर्ण नहीं कह सकते, जिसमें तकंशास्त्र, भौतिकविज्ञान मनोविज्ञान, 
नीतिशास्त्र, अध्यात्मविद्या और धमं के भिन्न-भिन्न पक्षों का समन्‍वय न हो । 
भारत में जितनी भी विचार.पद्धतियों ने !विक।स पाया, उनमें से प्रत्येक के. 
पास देने को अपने ज्ञान का सिद्धान्त, प्रवृत्ति, मस्तिष्क, नीतिशास्त्र और 

धर्म की स्व॒तन्त्र व्याख्या थी। 3 


भारतीय जीवन में आध्यात्मिक चिन्तन का स्थान सर्वोपरि रहा है। 
आदिकाल से ही हमारे मनीषियों में सत्यान्गेषण के प्रति सतत जागरूक 
रहने की प्रबुत्ति दिखाई देती है। इसी ज्ञान पिपासा की शान्ति के लिए.वे. 
निरन्तर प्रयत्नशील रहे । इस दृष्टि से यदि देखा जाय तो सम्पूर्ण भारतीय 
दर्शन हमारे मनीषियों, ऋषियों की उदात्त भावनाओं का दोतक है, जिनका 
सन्देश सम्पूर्ण मानव जाति के लिए था। भारत में सम्पूर्ण दाशैनिक चिन्तन 
का मुख्य लक्ष्य जीवन के क्लेशों को दूर करने का उपाय ढूढ़ना है। सम्पूर्ण 
भारतीय विचारधारा में दो सामान्य बातें हैं। मोक्ष के सर्वोच्च आदरशों का . 
अनुसरण और उसके लिए जो साधना बताई गई है, उसमें व्याप्त वेराग्य 
की भावना। भारतीय सिद्धान्तों में ओत-प्रोत वेराग्य की भावना के साथ 
यह कहा जा सकता है कि वे जिस जीवन प्रणाली का विधान करते हैं, 
उसका लक्ष्य साधारण नेतिकता से ऊपर उठ जाना है। दृष्टिकोण को यह 
विलक्षणता इस तथ्य से आई है कि भारत में दर्शन उस प्रकार .कुतूहल या. 
जिज्ञासा से उत्पन्त नहीं हुआ, जिस प्रकार पश्चिम में उत्पन्न हुआ प्रतीत 
होता है। राधाकृष्णन्‌” के मत में भारतीय दर्शन का आधार एक ऐसी भावना 
१, 76 एए05090ए7 .ए ॥9त9 (८९७ 78 ४(8॥0 ० 06 5ण़ंगो जरा 8 
800५6 07676 0६20 870 ॥005 ४ ०प्र/ए6 885८0 00 पर6/6 ]080 
07 इसंथा०8 0897 96 थीलंणा, 0प 0क॥ 700 06 ॥॥58शए78. । 
[. ?, ४० ॥, ९, 25 
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है जो तक के ऊपर है और उसका यह मत है कि जिस संस्कृति की नीव॑ 
केवल तक और विज्ञान पर हो, उसमें कार्य क्षमता भले ही हो, उससे प्रेरणा 
नहीं मिल सकती । द 
भारत में दशन की वर्तमान स्थिति 

सम्प्रति भारत में दर्शत केवल शास्त्रीय पाण्डित्य, भारतीय या पाश्चात्य॑ 
मतों के निरूपण, वर्गीकरण एवं तुलनात्मक अध्ययन के स्तर पर उतरा हुआ 
है। भारतीय दाशनिकों की शक्ति उपनिषद, गीता, वेदान्त तथा उन विचारों 
पर आधारित आचार्य शंकर, रामानुज, अरविन्द आदि के विचा रों के अध्ययन 
मनन एवं स्पष्टीकरण में विनष्ट हो रही है। वेदान्त दशेन विस्तार के रूप 
में अपनी पराकाप्ठा पर पहुँच चुका है। जिस ब्रह्म या आत्मा के बारे में 
उपनिषदों में 'नेति-नेति' कहा गया है तथा याज्ञवल्क्य ऐसा महाज्ञानी ऋषि 
जिसकी ब्याख्या में अपनी असमर्थता क्रो व्यक्त करता है; उस ब्रह्म, जीव 
ओर ईश्वर के सम्बन्ध को लेकर वेदान्त में इतने सम्प्रदायों का उदय होना 
क्या भारतीय दर्शन का उपहास नहीं है ? ब्रह्म-जीव के सम्बन्ध को वाद- 
विवाद का विषय नहीं बनाया जा सकता । भिन्न-भिन्न दरशशनों में आत्मा के 
स्वरूप की कल्पना की गई है तथा दाशेनिक अपनी प्राकल्पनाओं की पुष्टि के 
लिए यथार्थ तर्को को उपस्थित करते हैं। क्‍या यह दाशनिक चिन्तन का 
ह्वास नहीं है ? बौद्धों के अनात्मवाद का केवरू इतना ही अर्थ है कि 
आत्मा अव्याख्येय है, विषय या विषयी नहीं है। बह तक की परिधि में नहीं 
आ सकती | यह बात बिल्कुल सत्य है। परन्तु यह भारतीय देन में एक 
बड़ी समस्या मानी जाती है। सांख्य दर्शन में सृष्टि कब हुई ? क्‍यों हुई ? 
कैसे हुई ” इसका निरूपण नहीं है| वहाँ जगत्‌ सत्य है । वास्तविक है। यह 
सृष्टि प्रवाह अनादिकाल से है। परन्तु सभी दाशनिक पद्धतियों में सांख्य 
के सृष्टि विषयक विचारों को असंगत ठहराते हुए उसकी मान्यताओं का 
उपहास किया गया है । 

सृष्टि एवं तत्त्वज्ञान विषयक प्राचीनतम विचारधारा होने के नाते सांख्य 
का अन्य दाशंनिक पद्धतियों पर प्रभाव पड़ना सम्भव एवं स्वाभाविक है। 
सांख्य का सही स्वरूप न समझने से अन्य भारतीय दार्शनिक पद्धतियों का 
स्वरूप भी बिगड़ गया है। अब भारतीय दर्शन मात्र वहस का अड्डा रह 
गया है । भिन्न-भिन्न सम्प्रदायों के समालोचक एवं टीकाकार अपने-अपने मत 
की पुष्टि में वेद की सम्मति का दावा करते हैं, और जहाँ यह सम्मति स्वत: 
दृष्टि में नहीं आती, वहाँ बल पूर्वक संगति बठाने में अपनी पटुता दिखाते 
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हैं। दर्शन देश,' जाति, समाज का प्राण होता है। उसे वाद-विवाद का 
विषय बनाना, मनोरञ्जन का साधन मानना समाज के हित में नहीं 
है। भारतीय दर्शन का अध्ययन एवं अध्यापन जिस रूप में चल रहा है 
उसमें मौलिक परिवर्तेन की आवश्यकता है। भारत जो किसी समय विश्व- 
धरमंगुरु कहा जाता था तथा ज्ञान के क्षेत्र में उसकी ऐतिहासिक प्रतिष्ठा 
थी। अब अपने पद की गरिमा को नहीं निभा रहा है । ऐसा प्रतीत होता है 
कि वह नदी जो शताब्दियों त्षक बड़े वेग के साथ पूरी भरी हुई बहती रही 
है, अब रुके हुए अनुपयोगी तथा दूषित जल के रूप में परिणत हो गई है । 
आदशों के पश्चात्‌ आदर्श, सम्प्रदाय के पश्चात्‌ सम्प्रदाय बनते चले जा 
रहे हैं। दाशेनिकों के समस्त प्रयत्नों के बावजूद भी हम अन्तिम सम- 
स्याओं के सम्बन्ध में वहीं खड़े हैं जहाँ युगो पूर्व थे । | 
: - अति प्राचीनकाल में मानव वेदिक आदर्शों एवं मान्यताओं के अनुसार 
जीवन व्यतीत करता था। सहस्रो शताब्दियों में शने: शने: विक्ृत 
होकर वैदिक मर्यादाओं तथा अन्य क्रियाकलापों में असह्य भ्रष्टाचार 
फेल गया। जातिगत, वर्गंगत विद्वेष के कारण समाज पंग्रु बन चुका था । 
वैदिक कंमंकाण्ड जो आडम्बर रह गया था, हिंसा का क्षेत्र बन चुका 
था। मानव-मानव के बीच की दूरी दिन प्रति दिन बढ़ती जा रही थी। 
इसी समय गौतम बुद्ध का जन्म हुआ । उन्होंने कठोर मिथ्याडम्बरपूर्ण धर्म 
के नाम भरे भ्रष्टाचार को उखाड़. फेंकने का प्रयत्न किया तथा विशुद्ध 
मानंववाद की घोषणा की। बुद्ध ने वैदिक मान्यत्षाओं का विरोध नहीं 
किया, अपितु उनमें जो विक्ृति आ गई थी, उन्हें हटाने का प्रयास किया। 
फिर भी यहीं से ब्राह्मण धरम और बौद्ध धर्म का संघर्ष शुरू हो गया। यह 
संघर्ष कई शताब्दियों तक अबाध गति से चलता रहा | धीरे-धीरे बौद्ध धर्मे 
में भी विकृतियाँ आ गई। भ्रष्टाचार फैल गया। जहाँ चरित्र नाम की 
कोई चीज नहीं रह गई। इसी समय आचार्य शंकर के व्यक्तित्व का उदय 
हुआ। उन्होंने पुनः वेदिक मान्यताओं एवं आदर्शों की स्थापना की। 
बौद्ध धर्म की मान्यताओं एवं विश्वासों पर क्रियात्मक विजय प्राप्त की । 
आचाये शंकर की यह विजय ईश्वरवाद की विजय थी। 
इस ऐतिहासिक परिवर्तन का मूल आधार व्यावहारिक रूप में वर्ण- 
व्यवस्था, जातिव्यवस्था और मानवीय मूल्यों के ह्वास से सम्बन्धित था । 
परिणाम यह हुआ कि वैज्ञानिक प्रगति शिथिल हो गई। ईश्वर की खोज 
में लगा भारतीय समाज मुसलूमानी आक्रमण के समय अपनी स्वाधीनता 
को हमेशा के लिए खो बेठा और तरह-तरह की यातनाओं को सहन किया । 
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इसका कारण यह था कि समय एवं परिस्थितियों के अनुरूप हमने अपने को 
नहीं बदला । मुसलमानों के आक्रमणों ने. जिनके साथ उनके धर्म प्रचार का 
उत्साह भी था, हिन्दू संस्कृति एवं चिन्तन की स्थिरता को हिला दिया। 
आचार्य शंकर के पश्चात्‌ ऐसा कोई प्रतिभावान पुरुष पैदा नहीं हुआ जो हिंदू 
चित्तन एवं एकता को वतंमान परिस्थितियों के अनुकूल मार्ग प्रशस्त कर 
सके । आगे विचारक नहीं रहे। विद्वान्‌ रह गये, जिन्होंने नया विचार देने से 
जनता को इनकार कर दिया। जब दर्शन के क्षेत्र में रचनात्मक भाव निकल 
गया, तब भ्रमवश दार्शनिक इतिहास को ही दाशेनिक ज्ञान मान लिया गया। 

भारत के विचारक तर्क के प्रति श्रद्धा रखने की महान्‌ परम्परा के उत्तरा 
धिकारी हैं। प्राचीन ऋषि नकल करने की नहीं वर॒न्‌ नवीन रचना की 
इच्छा रखते थे। वे सदा सत्य के लिए नये-नये क्षेत्रों पर विजय प्राप्त 
करने तथा जीवन की समस्याओं का समाधान करने के लिए आतुर रहते थे । 
उत्तराधिकार की बहुमूल्यता ने कभी उनके मस्तिष्क को दास नहीं बनाया। 
हम भूतकाल के समाधानों को केवल नकल्‍रू करके ही सफल नहीं हो सकते, 
क्योंकि इतिहास सदा एक समान नहीं रहता । उन्होंने अपनी पीढ़ी में जो 
कुछ किया, उसका फिर से किया जाना आवश्यक नहीं है । हमें अपनी 
समस्याओं का पता लगाना चाहिये और उनके समाधान के लिए भूतकाल से 
प्रेरणा लेने की चेष्टा रखनी चाहिये। सत्य की भावना एक ही समान 
आक्ृतियों में संलग्न नहीं रहती, वरन्‌ उन्हें सदा नवीन रूप देती रहती है । 
: वबतंमान समय का दर्शनशास्त्र वर्तमान के साथ संगत होगा, भूतकाल 
के साथ नहीं। चूंकि वतंमान भूतकार से सम्बद्ध है। इसलिए भूत- 
काल के साथ तारतम्य भाव में कोई सम्बन्ध विच्छेद नहीं होगा। हम 
भूतकाल के भाव को ग्रहण कर सकते हैं, परन्तु उसमें रूप तथा स्फूर्ति वर्तें- 
मानकाल की होनी चाहिये। जिस देश, समाज और जाति ने समय एवं 
परिस्थितियों के अनुरूप अपने को नहीं बदला, उसका अस्तित्व मिटा है, 
मिट रहा है और मिटेगा। इतिहास इसका साक्षी है। भारत में छुआछत 
वर्गंसंघं, जातिगत विद्वेष सबसे बड़ा रोग है। बिना इसमें पर्याप्त सुधार 
किये दार्शनिक प्रगति को सन्‍्तोषजनक माना नहीं जा सकता है। परन्तु 
व्यवहार रूप में हम देखते हैं कि बड़े-बड़े सन्त, महात्मा, धर्म के ठेकेदार भी 
, इस दिशा में कोई रचनात्मक सहयोग नहीं कर रहे हैं। फिर भी हमारे 
लिए याज्ञवल्क्य, गार्गी, पतञ्जलि, गौतम, वशिष्ठ, विदश्वामित्र, शंकराचार्य 
आदि ऐसे ऐतिहासिक व्यक्तियों के वाम हैं, जो अपने व्यक्तित्व से युगयुगान्त 
तक हमें प्रकाशित करते रहेंगे । 
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